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االكتود رقا لفوذرى 


أستاذ الفلسفة بجامحة الاهرة 


ادا 


رارالث تان للش رؤالوذث 
التاهرة ‏ تليقون 1١1155‏ 


السياسة عند أحمد لطفى السيد 


السياسة عند أحمد لطفى السيد آداة لتطبيق الفكر » اما ركيزته_-أ 
التى تقوم عليها فهى الأخلاق ٠‏ 
وبوسعنا أن نقول فى البداية ان أفكار لطفى السيد السياسية لم 
تكن جديدة بالنسبة الى الفكر العالمى » لكنها كانت كذلك «النسية الى 
فالمنادة بالحرية والديمقراطية » والنظر الى الأمة على أنها مصدر 
السلطات والمطالية بالدس.تور والدعوة الى الثومية والنفور من الاأستيداد 
كلها مسائل حمل لواءها لطفى السيد فى مصر ؛ وسمعها الناس منه 
مأخوذين مها : لكنها كانت قد أصبحت من بداهات الأفكار السياسية 
قَْ محلم الملاد الأوردبة الدستورية وهم هذا ذان أأنادة بها ف محر 
على دد لطفى السيد أكسيها طعما خاصا » وأصدحت عى وأسمة متلازمين . 
وتتركز الآراء السياسية عند أحمد لطفى السيد حول محاور تلائة 
الحرية هد الديمقر اطية 2 القومية ٠‏ وف هذا المقال ستقدم صورة لكل 
منها واحدا بعد الآخر » وآثرنا أن يكون شسرحنا لها مثتملة على كثه 
من عباراته وتعبيراته التى يصعب اليوم على العديد من تسياينا آل يعثر 
عليها » عسى أن يكون فى هذا الأنهج طريقة لاحياء ذكراه ببنهم وبين 
حكعا» 
الحرية 
الحرية عند لطفى السيد هى أغلى ما بمكن أن يطلية الأنسان ق 
الحياة ٠‏ فهو-يقول « لو كنا نعيش بالخيز والماء لكانت عيشتنا راضيه 
وفوق الراضية ٠‏ لكن غذاعنا ١‏ لحقيق الذى به نحيأ ه ومن أجله نحب 
الحياة ليس هو اشباع البطون الجائعة بل هو غذاء طبيعى أيضا » 


لم © مم 


ولكنه كان دائما أرفع درجة » وأصبح اليوم أعز مطليا وأغلى ثمنا ٠‏ 
هو ارضاء العقول والقلوب + وعقولنا لوي لاترضى ألا بالحرية ٠»‏ 
يل ان الحرية عند لطفى السيد هى والحياة شىء واحد » فيقول : 
2 لع ع اه 0 1 © والحرية حي شيكأ 1< حن علولا يوية أن 


وبقرر كذلك أن 1 الناس الى عدرل الحرية جو طريدي 9 دن 
الحرية لا تكتسب قيمتها حقا الا بالممارسة والاستعمال » أى بعدم 
تعطيلها اذ أن « الحرية المعطلة عن الاستعمال ٠‏ كما بقول هو ينص 
عبارته « تكون ف حكم المفقودة » ٠‏ 


وقد تناول احلخى السيد فى حديثه عن الحرية ما نستطيع أن نسميه 
بقدمة الحرية أو «الحرية كقيمة من القيم » أو ما يسميهة هو بالحرية 
العلدية وتناول تذلك الدرية السياسية ٠‏ 


الحرية كقيمة من القيم : 
الخرية كقيمة مق" لعن التبنيك: فق حتعيشيا ناوعا تفكريا تسن 
يحتاجها الناس ف المطالبه بحقوقهم » ويخاصة اذا كانت هذه الحقوق 
حقوقا عامة وليست شخصية ٠‏ وهذه الحرية ياعتبارها قيمة من القيم 
“س_التى بنيعى أن بكسييأ المتعلمون مني وراء تحد.يلهم للعلم 4 لذنها 
ب د حرية الراى والصسبر على الأذى الذى ينتج دائما 
عن التمسك مالك وا ودع لق يجقع الأحوال وق بواجي كل الصو 
وعلى - النحو فان الحرية كقيمة لا سول عن قوة األارادة التى يتحلى 
واستهياءا ليم ال السليا ” 8 


ل ا ل 
أستاذ الجيل ٠‏ وذلك 9 الناس بطبائعهم مشغولؤن يأمورهم الخاصة 


دخ سم 


وبثدبير حياتهم ٠‏ ورجال الصحافة هم الذين يرشدون الناس ‏ كما 
يقول لطفى السيد ‏ الى أن لهم فوق وجودهم الخاص وجودا عاما 
بنبغى أن يسارك الجميع فيه ويوجه اهتمامه اليه ٠‏ الناس بطبائحهم 5 
كما يقول لطفى السيد ‏ « أشتات فى الرأى » أو كما قيل ‏ الناس عدد 
وكومتهم آزاء 0 شي 'ترمدعم لجيه كل يوم الى أن فون 
وجودهم الخاص وجودا عاما هو غير وجودهم الخاص » وآن لهذا 
الوجود العام يجب أن يرقى اليه يعمل الأفراد » وعندما يعرض رجال 
الصحافة لذلك الوجود العام 6 فاتهم سيجدون أنفس هم قَ مسيس 
الحاجة الى تلك الحرية العلمية أو الى تلك الشجاعة الأددية الثى لاغنى 
عنها فى تكوين وف تربية ما يسمى بالرأى العام ٠‏ 


وترسة هذا الرأى العام الشجاع لا يمثل فقط الهدف الذى يجب 
أن يضعه رجال الصحافة نصب أعينهم دل يجب أيضا أن يكون هدفا 
لا بخطكه رجال التعليم فى تأديتهم لرسالتهم ٠.‏ فالتعليم بهدف أولا 
وقبل كل شىء الى الارتقاء والكمال بالأمة ٠‏ أما ذلك التعليم المحدود 
الذى يصل بأبناء الأمة الى مقاعد الوظيفة » أو كما بقول لطفى السيد 
فى عدارته الدقيقة المعبرة دائما ٠‏ وذلك التعليم الذى تصبح فيه معاعد 
التعليم معامل مستخدمين يدور بهم دولاب الحكومة » فلا يستحق منها 
الالتفات لأن هذا هو نفس الهدف الذى وضعه المستعمر دنفسه من وراء 
التعليم فى بلادنا ٠‏ فعندما سئل أحد نظار المدارس الثانوية من الانجليز 
عن الهدف من التعليم فى مصر قال « أنا نعلم لنخرج موخفين للحكودة» 
أما اظفى البتيد فيرد علية قاكلة: :ان الغرض من التعليم كما هو الحال 
فق جميع الأمم المتمدنة » هو رفع مستوى العقول المصرية والكخلا 
الى كمي لسن » ثم يستطرد قائلا « ليس العلم بخواص الاجسام 
وتصريف المادة ا المواد وفق القوانين هو كل مقومات الأمم 3 
وليس هو الموحد للأخلاق العامة التى يكون نتائجها الثقة بين الرجل 
والرجل . والتضامن بين 'العامفل: والعامل + وتضزة العق. وااشنجاعة 
الأدبية فى ابداء الرأى والاستقلال الذائى الذى يجعل الحهر يأبتى أن 
بكون عبدا لسلطة مهما كانت قدرئها على نفسه وعلى ماله ٠‏ تلك الصفات 


7 


الى هى من أركان الاستقلال العام « فالتعليم اذن م اذأ كان قاكمأ على 
الحرية العلمية أو على الحرية كقيمة ‏ فانه سيكون هو السبيل الى 
الاستقلال » وهو الذى يصل بالأمه الى السعادة ٠‏ وذلك لأن التعليم 
الحقيقى هو ما يسميه لطفى السيد بالتعليم المنتج ويقصد به التعليم 
والترببة معا +٠٠‏ ويعرف على النحو التالى « هو ذلك التعليم الذى يكون 
فرصة تقليل الفروق الموجودة طبيعية بين أفراد الأمة الواحدة » وتكثير 
عدد المتشابهات ينعم حتى | تناه ايم 00 3 وتتوحد مقاييس 
فيقوى 59 الاجتماعى 4 » + والذى بقصد به لطفى السيد 
من توحيد مقابيس تقدير الئاس لا بجرى بينهم من الأحداث هو 
دون شك أن تتوحد نظرتهم الى القيم ويتوحد الاساس الذى يوم 
عليه سلم اقيم ف لتم + واذا تجدم يقول فق عدت را 

2 الغرض من التعليم هو تسليح الناشىء ليقوم يوظيفة رجل » 
ل ع 
واحدة حتى يصيحوا بقدر الامكان متشايبهين فى الأخلاق والمسبون 
والعادات » ثم يستطرد قائلا : « الواجب على كل أمة أن تعلم بنيها 
نظريتها فى الخير والشر + وعندنا فى مصر أن مبدا الخير والشر راجع 
الى أصل الاعتقاد تاحول الجن د قله يقب أن ون الدين من هذه 
الوجهة الأخلاقية فيه هو قاعدة التعليم العام 6 


وافككا تي ان باالغريةا ككرمة بحن بالق تنه قا للدي اسيك 
صنوا للشجاعة الأدبية وأقام الرأى العام وقوته أو وحدته عليها 
وهذه الوحدة لن تكون قائمة على أساس صحيح الا اذا كانت وحدة 
أخلاقية تستند فى أساسها على التربية الدينية + ومعنى هذا أن الهدف 
من التعليم 1 يختلف عند لطنى: النبية عن الهة افمن تكوين رأى عام 
موحد و صحيح أو سليم » آلا وهو تحقيق الاستقلال ٠‏ 


ولهذا كان من | لطبيعى أن بضيف لطفى السيد الئن الأهداف التى 
حددها سايقا للتعليم هدفا آخر » وهو : « أن يذهب من قلوب الأفراد 


لاخ لد 


الخوف من الحاكم المطلق وينزع بها الى احترام الدستور »6 ٠‏ وستعود 
بعد قليل الى الحديث عن احترام الدستور عند تناولنا للحريية 
السياسيه والديمقراطية كما تصورها أستاذ الجيل ٠‏ لكن حديت 
احلفى السيد هنا عن نزع الخوف من قلوب المواطنين فى مواجهة الحاكم 
امطلق وهو ما يتصل بالتربية الأخلاقية لأفراد الأمة وبتكوين رأى 


ذلك أن الأمة فى رأئ لطفى السيد ليست الا مجموعة من الافراد 
وتقوم حياتهم على « مجموعة من المشاعر  »‏ كما يقول بنص ألفاظه ٠‏ 
وهذه المشاعر فى الحكم المطلق أو الاستيدادى : « شعور بالذل و العيودية 
يقيض الصدور ويحبس اللكات ويكره المرء فى عيشته +٠٠ء‏ حباة 
جردت فكانت نتيحجتها جمود القرائح وفساد القلوب +٠٠٠‏ ائنا فقدنا 
بالاستيداد ينابيع السرور التى من شسآنها أن تتفجر فى النفس الانسائية» 
وبقول لطفى السيد فى موضوع آخر « ان الاستيداد هو أصل الرذائل » 
لأنه يخرج الناس من فطرتهم » ٠‏ ثم يضيف فى عبارة رائعة أخرى 
« أن الناس كلما يسطوا يدهم للقوى القاهرة بصق عليها » ٠‏ وهذا 
قول حق ٠‏ فالاستيداد هؤ الذى ينمى فى الناس أخلاق النفاق وعبادة 
الأصنام وبعود هم على الاستكانة والضعف والخضوع ٠‏ ويعبارة أخرى 
فان الاستيداد يزرع الشرك فى النفوس ويشيع الأخلاق الضعيفة بين 
أفراد الأمة + 


والذج يستوقف النظر حقا ف الفترة السابقة هو تعريف لطفى 
السيد للامة على أنها مجموعة من الافراد تقوم حياتهم على مجموعة 
من المشاعر ٠‏ فلطفى السيد الفيلسوف العقلائى الذى أمضى زهاء ربع 
قرن من عمره فى ترجمة كتب أرسطو الفيلسوف العقلانى الاول » وقدم 
لنا من خلال هذا الجهد الكبير الترجمات العربية لكتب المعلم الاول : 
كتاب الأخلاق الى نيوقوماخوس عام 4؟4١‏ + كثقاب الكون والفساد 
عام ١9**+‏ » كتاب الطبيعة عام ه19 » كتاب السياسة عام /ا85! , 


ل 


لطفى السيد هذا نجده كرجل سياسة يخلع هذا الرداء العقلانى ولا 
يعرف الانسان أو الفرد خريا وراء أرسطو أو ديكارت بأنه حبوان 
عاقل أو ناطق بل مقوله انه « مجموعة من المشاعر » أى أئه مجموعة 
من الآمال والآلام ومجموعة من التطلعات المشروعة الى معيشة أفضل 
وأيضا من المعاناة والهم » وهو لا يقصد بهذا بطبيعة الحال ما قصده 
الفلاسفة من خلال مقولة « الهم » أو على لسان سارتر حين عرف 
الانسان بأنه « مشروع فاشل »© أو بأنه مجموعة من الامكانيات غير 
الممكنة » وهو أيضا لابقصد من وراء حدبثه عن المعحاناة تلك المعاناة 
الاقتصادية فى الحماة المادية المعاشة للانسان على نحو ما نجد ذلك 
عند الماركسبين مثلا » بل كل ما قصد اليه أطفى السيد كرجل سياسة 
أن الائسان كرامة وحرية ؛ واذا أشيع فى الفرد هذا الشعور .الكرامة 
وارتوى تماما » انتظرئا منه الرخى والتأبيد والانتماء ٠‏ أما اذا قهر 
فى وجوده واستذل بالضغط والهانة والاستيداد فان نتوقع منه بعد 
هذا الا الاعراض والنفور وعدم الاستجابة ٠‏ 


وستظل هذه النظرة التى نظر بها أستاذ الجيل الى التربية الأخلاقية 
والسياسية للامة وقيامها على نزع الخوف من القلوب « قلوب أفراد 
الأمة » وتعويدهم على الحرية والكرامة والاستقلال هى النظرة 
الصل: النيامن مل آيفا" فى مكال: التكارة البامة الى ١‏ الانضان وال 
الوجود ٠.‏ 
الحرية السياسية : 

بميز أحمد لطفى السيد بين نوعين من الحكم : 
الحكم الشخصى أو الحكومة اتسخصية ‏ والحكم النيابى أو الحكومة 
النتابنة + 


والنوع الاول هو الحكم الاستيدادى » أما الثانى فهو الحكم 
الدستورى ٠‏ الحكومة الشخصية قوامها ‏ كما بقول هو <« عبادة 


حمة 13 امت 


القوة » آما الحكومة النيابية فهى الوكيلة عن الأمة » لكن هذه الأمة « هى 
الشعوب الجاهلة المنحطة العزائم التى خلع قلوبها رهبوت القوة 
وتسممت أخلاتها بمبادئء الضلال التى ينشرها بين الناس يتاب 
بئال الدستور »6 ٠‏ 


وق ضوء هذه المفرعة انق الحكرمة: القتخضية والحكيمة النبابية 
علينا أن نفهم تصور شيخ الفلاسفة وأستاذ الاساتيذ للحرية السا سية 
فهو يميز ى ضوثها بين طريقتين تتحدد عن طريقهما علاقة الحكومة بنا 
كمحكومين + الطريقة الاولى تجعلنا عيالا على الحكومة » رعية لها » 
معتمدين عليها فى كل اصلاح حتى التربية وحتى فى حماية الفضائل 
والصلح دين المتخاصمين أفرادا وعائلات ٠‏ والنتيجة لهذا الاتجاء أن 
تتدخل الحكومة فى كل أمور الفرد » مناط بها ثرئيب داره وفق ما تشاء 
لا على ما يشاء هو » ويصبح هو تحت وصياتها : وصاية الحجر ٠‏ 
وسيكون لهذا الوضع تأثيره الضار على حريته أو على خوفه من تحمل 
المتكولية:»* 

وهذا الاتجاه يطلق عليه لطفى السيد « طريق الجماعيين » ويؤكد 
أنه لا يناسبنا نحن » ولا يتفق مع ما ننشده فى تربيتنا لأبنائنا مسن 
ازالة العقبات عن طريقهم حتى ينعموا بالحرية » وننشلهم من الضعف 
أو الخور الذى أورثهم اياه الحكم الماضى ٠‏ 

أما الاتجاه الثانى فيسميه « طريق الحريين » وهى الترجمة التى 
ارتضاها لكلمة « اللبيرالبين » » ويفضلها على كلمة « الأحرار » أنه 
لو كان اللييراليون هم وحدهم الاحرار » فان هذا سيفهم منه أن غيرهم 
أرقاء أو عبيد ‏ الأمر الذى لا نرضى به لأحد » ولهذا نجده يفضل 
تعبير : ( الحريين الدستوريين » على « الاحرار الدستوريين »© لأنه 


بد [أ سد 


لو صح هذا التعبير الأخير ء فهل يجوز أن فسمى المحافظين وهم 
خصوم الاحرار بالعبيد ؟ 


ولا شك أن القارىء لابد أن يكون قد فهم أن مذهب الحريين هو 
مذهب الفرديين ٠‏ فاذا كان الجماعيون بيضحون بوجود الغفرد ويمصلحته 
لحساب المجموع » ولا ينظرون الى كيانه الا على أنه جزء من كيان 
المجموع » فان الفرديين يؤكدون على العكس من ذلك أن للفرد قيمة 
تقول للقن الشفة 2 ده 1301 المردين: أن ينين فى الحمية 111 كان 
بخسر بالجمعية أعز ما وهب الله فى هذه الدنيا وهى الحرية ٠‏ وماذا 
يكون المقايل الذى تعطبه الجمعية اذا هى سلبت منه كل حريثه اعثمادا 


الحكومة ضرورة من الضرورات ؛ لكن واجياتها تنحصر فى اليوليس 
واقامة العدل وحماية البلاد ٠‏ أما ما يخرج عن هذده الدائرة 4 فبؤكد 
لطفى السيد أنه « لا يحل لها المداخلة فيه » ٠‏ 


وبعبارة آخرى » فان الحرية السياسية التى تقوم عليه' مذهب 
الحربين هى الحرية الفردية ٠‏ ولا سبيل الى تلك الحرية الا عن طريق 
التعليم والتربية » فعلينا بهما حتى تتحقق سلطة الأمة فى نظر كل 
المواطنين » ونصل بهذا الى الارتقاء الحقيقى المجتمع ٠‏ حقا ان طريق 
التربية و التعليم ٠‏ كما يصفه لطفى السيد ‏ « لابراق الرداء ولا 
حاضر النتيجة » ٠‏ لكن ليس أمامنا غيره سبيلا الى التقدم ٠‏ 


وى الحقل الاقتصادى » مسترشدا مثلك الحرية الفردية » نجده 
يتحدث عن « التربية الاقتصادية » التى تهدف الى تمرين الفلاحين 
على الحرية بدون تدخل الحكومة ٠‏ ويقرر أن أفضل أنواعها فى بلادنا 
يتمئل فى « النقابات الزراعية الحرة التى ليس للحكومة فى أمرها 
الا حمايتها وتشجيعها » ٠‏ 


جد 17 عت 


الديمترأطية 


تلك يعض آراء لطفى السيد حول مقولة الحرية وعليها تأسست 
فقد كان لطفى السيد يؤمن بالديمقراطية + ولكن ديمةراطيته كانت 
من ذلك التوع الذى. يعدى الوقوقه إلى حاف القاغدة الحريضة +رولم 
تكن ذات نزعة جماعيرية شعبية ولم تكن كذلك قهرا للاقلية على مالأ 
تريف الحدزاما إلا فق هم راق الاعلبية ٠‏ مل كات قط كن عن 


خبمخ الئة املق ليح يناك عقلى + اتتعتاله بالشفركمة #ونترهد 
أعمال أرسطو الأخلاقية والسياسية بالذات تدخل فى باب تلك 
الديمقراطية العقلية » ديمقراطية المثقفين + ايمانه بالتعليم طسريةا 
للارتقاء والتطور يدخل أيضا فى هذا الباب ؛ لأن منهجه فى الأصلاح 
أقرب الى اتجاه الامام محمد عبده منه الى اتجاه الأفغائى ٠‏ وذلك 
لأنه كان بنفر من الثورة والعنف ؛ وبنادى يافشاء السلام ٠‏ وهو يقول 
قهذًا اميل :5 اذا اعتقدنا أن طريق الرفى لو متيال القدوة 
اعتسافا فهذا طريق خطر السلوك عقيم النتيجة » ولعل تفضيله للترجمة 
على التأليف يدخل فى هذا الباب أيضا : باب التدرج فى تنوير الأمة 
واليدء باحاطتها بكل أنواع المعرفة من الأمم التى سبقتنا الى الرقى . 
بدلا من المغامرة والعجلة بالتأليف الذى يضطر فيه المرء أحيانا الى 
الانحياز الى طريق دون آخر يصبح ملتزما به » ولكن سرعان ما يتبين أنه 
لم يكن الا مجرد اختيار عشوائى ء ولعل اشتغاله بالصحافة أيضا يدخل 
.هذا البان ٠‏ وذلك: لآق رسالة الصجلفة + ورسالة صحيفة الجريدة 
التى كان يديرها وبحررها أانحصرت ف أنها كانت ( صحيفة للتنوير 
والترشيد » ٠‏ أما اتجاها فقد وصف بأنه « الاعتدال الصريح » ونص 
على أهدافها على النحو التالى « ارشساد الأمة المصرية الى أسباب الرقى 
المحيح والحض على الأخذ بها واخلاص النصح للحكومة والأمة بتبيين 


عتب | عم 


ما هو خير وأولى » وقد عمل لطفى السيد بالجريدة قبل أن تصبح 
لسان حزب الأمة » وبعد أن أصبحت لسان هذا الحزب » وأصبح لطفى 
السيد من دين أعضائه ٠‏ 


والحق أن مطالية الجريدة بالديمقراطية بعن أن أصبحت صحيفة 
حزبية قد تعدت وتجاوزت حدود الديمقراطية العقلية » واتخكذت 
طابع الديمقراطية الدسقورية السياسية ٠‏ لكن على أى خال كانت 
الديمقراطية التى نادى بها هى الددمقراطية المنيابية ذات النمطالغريى» 
أعنى أنها لم تكن من تلك الديمقراطبة الشعيية الجماهيرية الثى عرفها 
العالم معد هذاا ٠‏ 


وكان لطفى السيد يفاخر بأنه ذو نزعة ديمقراطبة ٠‏ وقد استغل 
منافسه فى انتخابات الجمعية التشريعية عام س؟و١!‏ ذلك » فأشاع دين 
الناخبين أن الديمقراطية مرادفة للالحاد » وأن لطفى السيد يفاخر 
ذأكنا ناته يمقر الى + دهي التالكيوى الى دار لطفى السيية وناس فو هوا 
منه شخصيا بأنه متمسك بديموقراطيته ٠‏ ثم قاموا وقد استنتجوا 
أنه ملحد » بناء على ما لقنهم المرشح الآخر ٠‏ وكانت النتيجة لهذه 
الواقعة سقوط لطفى السيد ف الانتخايات » وسواء صحت هذه الرواية 
أم لم تصح فان لطفى السيد لم يكن الا مفكرا أو منظرا سياسيا وكان 
ضعيف الثقة ف الممارسة السياسية متباعدا عن خوض غمارها ٠‏ 


وقد مرت دعوة لطفى السيد الى اقامة الديمقراطية النيابية 
الدستورية ممرحلتين : فى المرحلة الاولى كانت موجهة ضحد الخديوى 
فقط ٠‏ أما فى الثانية فقد أصبحت موحجهة ضد الخديوى والاستهمار 
أو الانجليز معا ٠‏ ف المرحلة الاولى 6 كان أعضاء حزب الّمة ومن 
بينهم لطفى السيد يرون أن استيداد الاحتلال أو الاستعمار أرفق 
بهم من اسشداد الخديوى ؛ الامر الذى أدى بهم الى أن تحالفوا 
كرومر » ممثل السلطة الانجليزية فى البلاد + ولا شك أن هذا التحاالف 
كان وراءه الحرص على مصالحهم وزيادة نفوذهم فى البلاد » ولم 
يجدوا سبيلا الى هذا الا أن بتحالفوا مع السلطة 'الفعلية فى البلاد : 


حده اب 


سلطة المستعمر وقد يكون وراءه كذلك اقتناعهم أن سياسة العئنف 
لا تجدى فتيلا مع المستعمر » وبخاصة بعد فشل الثورة العرابية التى 
عارضوها وعارضها لطفى السيد معهم أو على الأقل عارض « دخ ول 
العسكر فيها وسيطرتهم عليها » مما أدى الى فشلها ٠‏ فلم بيق لهم بعد 
هذا الا أن يهادنوا الاستعمار ٠‏ وكانت مطالبتهم بالديمقراطية موجهة 
أصلا خد الخديوى الذى كان يعارض ف قيام حياة نيابية » على عدس 
الاستعمار الذى لم يكن بمانع فى هذا ٠‏ ولكن جاعت بعد هذه المرحلة 
مرحلة آخرى أصبحت المطالبة فيها بالحقوق الدستورية موجهة ضد 
الخديوى والمعتمد البريظائى على السواء الذى تغير فى ذلك الحين » أى 
تعد رخيل كزومل > واضبع 3 جؤرسكة 6ه ول جد للف السيد يدا 
ق هده المرحلة من مناصية العداء للخديوى والمعتمد البريطانى على 
السواء » الأمر الذى لم ينظر اليه كثير من أعضاء حزب الأمة بعين 
الارتياح » اذ أنهم كانوا ما يزالون يأملون فى تحقيق منافعهم الشخصية 
على بد المعتمد الدريطانى » لكن لطفى السيد كان قد اتضح لديه تماما 
أن المطالية بالحقوق الدستورية للوطن والمواطن أمر لا غنى عنه فى 
دلورة معانى الاستقلال والقومية فى الأمة وفى تعميق الديمقراطية فى 
نفوس المواطنين ٠‏ 


من جانب المواطن ٠‏ وهذه المشاركة لا تعنى تولى السلطة » بل تعنى 
مشاركته بالرأى فى أمورها » وعدم غيابه عما يجرى حوله من أحداش٠‏ 
الأمر الذى لن متحقق الا بنيل الاستقلال التام » أى بخروج المستعمر + 
وهو بتحقق أيضا ‏ وريما بنفس الدرجة ‏ يعدم تسلط الحاكم أو 
بعدم استيداده وتحكمه فى أرزاق الناس وف مقدراتهم ومصائرهم ٠‏ 
الأمر الذى لا بتحقق الا بتطبيق معنى آخر للاستقلال : استقلال 
المواطن فى مواجهة الحاكم ٠‏ ولن يتحقق هذا المعنى المزدوج للاستقلال 

وثمة معنى ثالث للاستقلال طالب به لطفى السيد » وهو الاستقلال 


بت 6ك 


القومية 

ماليثت فكرة الاستقلال أن اتخذت أمعادا حديدة جعلته لدس فقن 
0 بخروج الاتجليز من مصر وليس عه سد كا الاسقية. 1 
الح و تلو الورك ور ال 5 
0 العرايون عد الدياره على 01 معنن فقط مساواة المصريين 


لطر ا أو عند المثقفين من أعضاء حذب الأمة ومن المصريين بوجة 
عام رفض الولاء لدولة الخلافة وخروج مصر على السمادة العثمانية 


ومعارضة لطفى السيد لفكرة « الجامعة الاسلامية » موقف بيه 
بهذا الموقف ويعبر عن نفس ذلك الاتجاه من التفكير ٠‏ وقد لاقت هذه 
المعارضة من جانب الكثيرين خوفا من عودة النفوذ التركى » الا أن 
بعض آعيان حزب الأمة لم يوافقوا على التحارف فى انكار الرابطة 
العثمانية على نحو ما كان يريد لطفى السيد ٠‏ فلم يرضوا مثلا عن 
موقفه حين دعا الى الحياد فى الحرب الدائرة بين ايطاليا وتركيا عام 
5 » ولا عن موقفه من حملة ايطاليا على طرابلس الغرب ‏ فقد 
وقف لطفى السيد ضد مسائدة كثير من المصريين لتركيا فى الحرب 
بينها ودين ايطاليا + وذلك جريا وراء عواطفهم الاسلامية وعارض 
عمر طوسون الذى كان يدعو بين بين المصريين الى وجوب وقوفهم به انب 
تركيسيا * 
وكان موقف لطفى السيد فى هذا موقفا قوميا واضحا للعيان ٠‏ 
فقد كان يعتقد أن شخصية مصر القومية لخ تكتمل الا باستقلالها التام 
ليس فقط عن بريطائيا بل عن الدولة العتمانية أيضا ٠‏ بل رأى أنه 
اذم جاز للمصريين أن مضعوا أولوية بين تلك الخيارات » فالأولوية هنا 
ينبغى أن تعطى لاستقلال مصر عن الدولة العثمانية » أما استقلالها 
ا ل ال هكذا كان رأيه ‏ أن يتم تدريجيا دا ٠‏ ولهذا 


عن ا لات 


ا:قامت الخرب العالية: الاولى كانت مصر فى موقف لا تحسد 

فهى تانعة لتركبا دولة الخلافة » وهى الدولة التى أعلنت وقوفها 
خائف لمانا أ ال جافية لفون ولك الأتجاير مي داعية 

كانوا يحتلون مصر وأعلفت: الحكومة المصرية الأحكام العرفية 

.لاد تضامئنا مع انجلترا + فوجدها لطفى السيد فزصة سانحة 

لتانيد موقف الحكومة. فى تضامنها. مع انجلترا » ولكنه. فى الوقت.نفسه 

وجدهافرصة ثمينة. لمطالبة: بريطانيا أباعلان الاعتراف باستقلال مصر » 


والحق ,أن المصربين. كانوا قد فقدوا الثقة فى الاعتثماد على دولة 
الخلافة لنيل. استقلالهم ». وفطنوا ‏ من خلال. تجاربهم مع اليابٍ 
العالى .الى .أنهم لن يحققو!ا الاستقلال الا بسواعدهم ٠‏ ففى ,عام 
8 عرض ,الاتجليز الجلاء عن مص..٠‏ لكن فرنسا. زيئت للباب العالى 
عدم ,قبول الشروط الموضوعة للجلاء ٠‏ ولم.يفس المصريون: هذا الموقف 
لقركا: «.وقركب عل ,هذا الاقف أن نترهه حفن المصريين مهنا ورا 
استقلال. الملاد شطر فرئسا ».وتوجه م انجلئرا ٠‏ وانقسمت 
الأمة فى ميولها.» الى أن جاء الاتفاق الفرنسى الانجليزى ,عام 15٠4‏ غ' 
فقطم. كل أمل, للمصريين فى الدولتين وف تركيا على السواء ٠‏ وعتدما 
وقع حاذث طابا » وثبين للمصربين أن تركيا لا تهثم .كثيرا بالتنازل 
عن جزء من الارض المصرية؛ لانجلترا ( وقد رجعت :بعد هذا عن ذلك 
التنازل ) فقد الجميع ثقتهم بدولة الخلافة ٠‏ ووجدها اطفى السيد 
فرصة مواثية“لاغلان معارضته الصريحة:لفكرة: اتجامعة الاسلامية ٠‏ 
وهو يقول ف.هذا الصدد ««ان أحسن ما قرآثاة فى آم الجامعة.الاسلامية 
هو ما 'ذكره الاشتاذ براون فى خظبته الثئ التاها فى كاميردج عام 
“1# وأبان فيها' أن الجامعة الاسلامية هى خرافة ابتدعها' دما 
.مكاتب جزيدة' التيمس .فى قيئا :.* 

وكان,لطفى , السيدٍ فِيٌ معارضته افكرة . الجامعة الاسلامية. مدفوعا 
ليس فقط بأشباب قؤمية » بل كان يخشى كذلك أن الانجليز قد يستغلونها 

الس 
) م 01-7 مقالاثت ( 


لتقوية نفوذهم السياسى فى مصر بحجة أن انتشارها من ثسأنه أن يؤدى 
الى قلق نفوس الاورسيين » مما وؤّدى الى التذرع باستمرار الاحتلال ٠‏ 
ومن الممكن أيضا أن يؤدى لطر ها الى 30 أن م دين 
1 تلن عو الك اخواننا المسيحيين وق ل ن المتساهد 


كما دقول لطفى السيد : « أن الاقياط ىق مصز يعيشون مع المسلمين 
مختلطين فى المصالح والمساكن » متكاتفين فى الازارع والاعمال » 
متجاورين على مقاعد المدارس » متشاركين فى الوظائف والمرافق ٠‏ ولم 
يسمع من زمان بعيد أن المسلمين الذين أأمر هم الدين بحسن المعاملة 
' هاج عاكجهم على اخوانهم أو ظطهروا دوما مما دقتضيه وحود الختعحصب 
الدينئ فى النفوس من الحقد الذى يقدح زنده الاشتراك ىف المصالتح ٠»‏ 
ولهذا فان الشعار الذى رفعه لطفى السيد وهو « مصر للمصربين » 
كأن يعنى فيما يعنيه أن مصر للمصربين المسلمين والاقباط معا ٠‏ هذا 
فضلا عن أن ارتماء مسلمى مصر فى أحضان تركيا قد يشجع أقباطها 
على الارتماء فى أحضان الحبشة مثلا ٠‏ وف هذا يقول لطفى السيد : 
« هل من يقول لى ان هناك قبطيا يفضل منفعة الحبشة على منفعة 
مصر أى على منفعته هو ؟وهل من يقول لى بأن مسلما يفضل منفعة 
ل ل ل ا ليد لمنفعمة 

س » فلا بحل لنا أن نجعلها تناقض تلك المنفعة » مل يجب علينا. 
سا ل 


لهذا كله 6 آفان اطفن اليد ى: موضع آخر : « ان المصرى بهو 
الذى لا يعرف له وطنا غير مصر ٠‏ ومصروتتا تقضى علينا أن يكون 
وطننا هو قبلتنا لا نوجه وجهئا شطر غيره » + وعندما كتعرضت وحدة 
الأمة لخطر الانقسام على اثر. اغتيال مطرس باشا غالى فى 5١‏ فبراير 
سئة +١41ةا‏ عندما ذاع بين الحمصربين ميله لد امثياز قناة' السويس أرمعين 
سنة أخرى » وظن الاقباط أن الجريمة ارئكيت بدأفع التعصب الدينى 
انبرى لطفى السيد يفند آراءهم مؤكدا أن لمجنهم تلك هى التى تؤدى 
الى التفرقه والانتسام وعن التى ستعرض وعد الآمة للخطر ٠‏ 


8[ سد 


تلك هى بعض الاراء والمواقف القومية. لاسئاذ الجيل +٠‏ ولكن 
الشخصية القومية لحصر لا يمكن أن تكتمل وما كان لها أن تكتمل ى 
رأى لطفى السيد ‏ الا بالدستور ٠‏ فالدستور هو الاطار الذى يجمع 
حقوق الوظن والمواطن وهو' الوعاء الذى يتنفس جميعا فيه ثسائم 
الخرية والانتتلال ١‏ ولهذا عشدما أعان التدوي السام« خورنيتث 
عام بهءة | أن مصر ليست أهلا للدستور أو أنها لم تصل بعد الى أن 
تصبح جديرة بالحصول عليه » أنيرى له لطفى السيد قائلا : « أن 
الأمة المصرية لا تحتاج فى نيل الدستور وفى الحصول على حقوقها الى 
شهادة بالكفاءة من أحد » ٠‏ لأن مصر عرفت الاستقلال منذ القدم : 
فنذ أيام الفراعنة ٠‏ ففى القرن الخامس والثلاثين قبل الميلاد تأكدت 
فعاض الامتعادل والسيادة والعزة فحترين القريي ع على قف 
دفع سفراء الممالك المجاورة الى أن يآثوا بلادنا متوددين بقدمون الوكنا 
الفراعنة فروض الطاعة والولاء ٠‏ ومن الناحية الاخرى + لم يكن 
أجذادنا الفراعئة أمة خاضعة قنعت بما قسم الله لها من رزق على 
أرضهاا الطية + يل متعوا. حرطن تحو .ما يفعل ريض الالستتعقان النوم 
الى بسط سلطائهم على كثير من أقطار افريقيا وآسيا ٠‏ فكانوا يرسلون 
رسلهم الى تلك الأقطار يجوسون فيها خلال الديار » حاملين العطور 
والأقمشة الزاهية الألوان الى أهليها » وف الوقت نفسه » يعرضون 
عليهم حضارة مصر ويظهرونهم على عظمة ملكهم وثقافتهم وديانائهم ٠‏ 
وعلى هذا النحو ؛ كائوا بمهدون الطريق لزحف الجيوس » فمن السخف 
بعد هذا أن يزعم زاعم أن مصر ليست أهلا للسيادة أو الاستقلال ٠‏ 
واذا خطر مبال أحد أن تلك السيادة الفرعونية قد مضت فى زمان غاير 
فان لطفى السيد يرد عليه فى عبارة قوية قاثلا  :‏ كلا نحن مراعنة 
مصر ونحن عرب مصر ٠‏ ونحن مماليك مصر وأتراكها ؛ نحن المصريون ٠»‏ 
وتتبلور النزعة القومية عند لطفى السيد فى عبارة موجزة » ولكتها . 
حافلة بالمعانى وتلخص وطنئيئه كلها عندما يقول : القومية معناها « أن 

نكرم آنفسنا ونكرم وطننا »© ٠‏ 
أجل لبيك يا شيخ الفلاسفة : أن نكرم أنفسنا بآن نكرم المواطن 

لد 1ش 


فينا ؛ بآن نكرم كل مواطن فينا ٠.أن‏ ننظر مثله الى الاهانة الث تلحق 
بأى مصرى على أنها موجهة للمصريين جميعا ‏ ولظفى السيد فق هذا 
يعيد علينا قول المشرع اليونانى القديم: ,سولون_» وهو قول حافل بكثير 
من الدلاكلات : « خير الأهم , أمة بتأثر .فيها جميع. الأخراد بالاهانة: التى 
تقع على واحد منهم » ٠‏ هذا عن تكريمنا لأنفسنا آو عن تكريمنا للمواطن 
في كل منا ٠‏ أما. عن. تكريمنا لوطننا.فلن يكون. الا:بسيئين لا ثالث لهما: 
أولا. ».بآن نجعل من وطننا قبلتنا التى نوجه أنفسنا.شطزها :دائما. ٠.‏ 
وثانيا » +الاعتماد: على قوانا الذاتية فى نهضة. هذا اليلذ الشريف ٠‏ يقول 
لطفى السيد « قد. أغذرتنا: الحوادث :اذا انذرتفا.يآن الاتكانا على غير 
المصريين فف. تحقيق آهال. المصريين. خبرب : من . اللعب :بالمصالح ».وحال 
من أحوال العجز والقنوط ٠.»‏ وذلك لأن الانبتقلال بكل معانيه:ق 
رأبه لن يكون ,الا « بيد. المصريين .ومن. أغمالهم. الذائية: »6 ٠‏ 

وبعد » فقد عاس أخمد لظفى السيد ١ه‏ عاما ( 1407 1958 )2 
عاصر خلالها الاختلال والاشتقلال » والنفوذ العثمائنى والخكم ,المصرى» 
وحضر حربين عالمتين » وكان ثشاهدا'على ثورتين : ثورة 1919 وثورة 
؟96 » ولكن آراءه السياسية والاجتماعية الزائعة التى.تعرضنا لجائب 
منها قيما سبق تشعرنا بأنه مازال.حيا بيئنا :حتى النوم ٠‏ 


القاهرة .فى «/1944/4 


سارتر ( جان: بول.) 


ولد جان بول سارتر فى باريس“ف ١١؟‏ يونيّة غام م+وام وتؤف يها 
فى ١١‏ أبريل عام +194 ٠‏ وجده لأمه يدعى « شفايتزر » الذى نثان 
مدرسا للغات الحية وكان له الفضل فى اكتساف. طريقة جديدة ف تعليم 
اللغات سابقة على طريقة « برليتز » المعروفة وكان هسذا الجد 
(اتروفنتانتها ++" آما :والد 'سارفر فكاق كاتوليكا وكان ميكذينا عفل 
فى.البحرية وتوق:فى سن مبكرة » وسازتر فى عامه الثانى من عمره 
فكلفته أمه وعاس سنواته الاولى معها ومع جده وجدثه لأمه + وتنقل 
بين هيدون' ولاروشييل وماريس ٠.وما'لبثت‏ أمه أن تزوجت غفام ١51١‏ 
فعاشس معها ومع زوج أمه ‏ وحصل على الليسائس .فى العلسفة 
ودبلوم مدرربة المسلمين العليا ثم نال درجة الأجريجاسيون عام 
٠ 98‏ وعندما ائدلئت نيران حرب عام 196 جند فى الخدمة 
الطبيعة ثم أخلى سبيله لحالته الصحية ؛ فشارك فى حركة الما'ومة , 
ونغد: تحرير'فرئسنا :سافر الى٠أمزيكا‏ ثم غاد الى وطنه وسافر عاما 
واحدا الى ٠ألمائيا‏ .حيث تابع مخاضرات للفتلسوف هوسزل عاد يعده 
.الى؛فرنسا من-جديد » واشنتغل بالتدريس ٠:‏ وما لبثت أن ذاعت شهر”ه 
ككاتب وأشرف على مجلة « العصور'الحديثة » ٠‏ وفى عام 1954 زفض 
«.سازئر جائزة.نوبل فى الأدث ٠.‏ وشارك فى كثير هن مؤتمرات ومظاهرات 
الاحتجاج التى نظمتها حركة السلام :فى العالم. لثأييد حركات التدرير 
بين الشعوب +١:‏ 


وموسعنا أن ترسم اللوحة الثالية لانتاج سارثر أو لؤلفاته : 
فى الشيقة + الخحان حا اللينة نب سخطيط لمطارية جميدة ا 


ادم نم 


مسرحيات : الذباب ‏ الأيادى القذرة ‏ الجلسة سرية . الشيطان 
والله ‏ تمت اللعبة ( سيناريو فيلم  )‏ موتى يلا قيور ‏ المومس 
الممترمة ب كن شك اسوف حي سهناء الطونا + 
روأيات : الغثيان ‏ دروب الحرية : ١‏ سن الرشد *- مع وقف 
التنفيذ  #”‏ الموت فى النفس ٠‏ 
ف العفنة الحدار ب الشدرد ع اووستراقاحافة ةن 
طلفولة كيسنت الكلمات: (سيرة ذافية )+ 
الأدي لاقع كاير ل نين السدواء وق الهرة القامن شح 
المواقف نشر سارثر بحثه الشهير من الادب ؟ سان جبنيه ممثلا هزليا 
وشهيدا ‏ بودلير ٠‏ 
فى السياسة : خواطر حول المسآلة البهودية ‏ مسألة هئرى مارثان 
أحاديث.قى السياسة ٠‏ 
وسنعرض الآن لأهم المحاور التى تدور حولها فلسفة سارتر * 
المذمج الفينومينولوجى فى فلسفة سارتر : 
يقدم انا سارتر كتابه الرئيسى وهو « الوجود والعدم ») مصحوبا 
يعنوآن فرعى هو ( محاولة فيئومينولوجية لأقامة علم وجود عام » ٠‏ 
ذلك أن التفكير الفلسفى المعاصر قد نجح فى رأى سارتر فى القضاء 
على عدد من الثنائيات عرفها تاريخ الفلسفة : الثنائية بين الشىء 
كسلسلة من المظاهر وجوهر الشىء - الثنائية بين وجود الشىء بالقوة 
ووجوده بالفعل ‏ الثنائية بين عالم الظواهر وعالم الشىء فى ذاته ٠‏ 
وهو لم ينجح فى القضاء على تلك الثنائيات الا باهتدائه الى فكرة 
الظاهرة كما نلتقى بها عند هوسرل » أذ. أن الظاهرة عند هذا الأخير 
هى كل حقيقة الشىء ولهذا يسميها سارتر « المطلق النسبى »© فالظاهرة 
مطلق لأنها لا تحيلنا الى جوهر وراءها مثلا » ولكنها من ناحية أخرى 
« نسبية » لأن ظهورها ووجودها بكون بالقياس الى شخص مدرك ٠‏ 
آما:مهمة"القيليدوف ققد اتفصرث: فى 'آثها 'ههفة وضفية » صف ييا 
ال ل 
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الظواهر فى وجودها المطلق النسبى هذا ٠‏ وذلك هو الاساس ف النظرة 
الفينومينولوجية للعالم؛عندت“سارثر ٠‏ 


وف الوقت نفسه » يتضح أن سارتر فى تلك النظرة يعارض المثائية 
العقلية ٠‏ فهو يفرق بين وجود الظاهرة والظاهرة فحسب أو ظاعرة 
الوجود ٠‏ فكل ظاهرة لها وجود يتعدى كونها مجرد ظاهرة ٠‏ حقا 
ان الأشياء ظاهرات تدركٌ بالنسبة الى شخص مدرك » ولكن وحودها . 
بتعدى كونها مدركة ٠‏ والمثالية وحدها هى الثى ترد وحود الظاهرة 
الى مجرد ظاهرة + أما سارتر فيقاومها ويقول معارضا ياركلى مشلا 
ان وجود الظاهرة لا يمكن أن ينحل الى مجرد وجودها المدرك » ٠‏ 
ويسمى سارتر ذلى الجزء من وجود الظاهرة الذى يتعد ىكونها مجرد 
ظاهرة بالوجود المتعدى للظاهرة » ويطاق عليه أيضا اسم « 'لوج ود 
المتفوق او المتغالى على: المتعور © + ومن آخل ذلك يقرر .سارت أن 
نظرية المعرفة لم تعد تصلح كنقطة بدء فى الفلسفة لأن الوج ود 
سايق على المعرفة العقلية ء 

وكان: من الطبيعى كذلك أن يتابع سارتر فكرة الاتجاه القددى 
عند هوسرل فنحن نعلم أن الشعور والوعى عند هوسرل ممسعور دشىء 
ما بقع خارجه » وهو يتجه دائما نحو ذلك الشذىء ء يقصهد:ه ياعتيار 
.أنه مستقل عنه ٠‏ وهذا هو ما يطلق عليه سارتر أسم « البرهان 
الوجودى » ٠‏ لكن هوسرل ‏ فى رآى سارتر لم يستخلص كل الفتائج 
الواقعية التى كان من الممكن أن يؤدى اليها هذا الاتجاه ٠‏ وذلك لأن 
اتجاه الوعى نحو الاشياء مشحونا بالمعنى الذى يريد أن يعطيه أما 
لايكنى وحده أتفسير العلاقة بين الوعى والعالم أو بين الانا واللا أنا 
اذ لو كان وحده كافيا لأصبح من المتعذر علينا أن نفرق بين /اصور 
المتخيلة والصورة الواقعية للشىء مع أنه لابد أن يكون هناك اختلاف 
فى'مادة « الشىء » كما يول سارتر فى كتثابه « المخيلة  )‏ فى حالة 
صنوزته المتخيلة عنها فى حالة صورته الواقعية » + “ما سارتر فيق ول ١ن‏ 

الوعى لايجلق موضوعه غلى حو ما يدعى المثاليؤن وأصحاب لظرية 
كا شك 


المعرفة ٠‏ والعلاقة المثلى بين الؤعى وموضوعههى علاقة.حضيور فقط 
لذن الوعى مجرد واضم لموضوعه أمامه هاوهدفانوهم. وليس “القنا 
له بحال من الاحوال ٠‏ بوسعنا أن نقول ان الوعى مصاحب لوج ود 
الموضوع سواء كان هذا 'الموضوع فى 'النخارج أو فى الذاخك يتمثل ىف 
عمليات شيعورخة “أو فى صور للمخيلة أو ' انفعالات: لكن غلينا أن * فرق 
٠ق‏ الأنا ‏ المصاحب ذلتلك ٠‏ الموضوغات الذاخلية بين حالتين 'له : بين الآنا 
غير المشعور جه وهواالأناءق: الموظف' الطبيعى: للانسان العادى وبين الأنا 
المشعور به :أو الشعور .المتعقل الذى يمثل مؤقف 'الفليسبوف الحق ٠‏ 
٠‏ وهذه الحالة! الأخيرة هئ التى تهمئا مصفة خاصة » وفبها لابد أن نتفادى 

خطأين .وقع فيهفا :فلاسقة سابقون + فصور المخلية بدت'فى نظر 
كثير من الفلاسفة غلى,أنها أشناء:» ولكن:على درجة أقل من وجودها من 
الأشياء .الؤاقعية بمعنى 'أنهم .نظروا اليها على أنها مسخ اوجود 
الأسياء.» فى حون أنها تحظى:عند سارتر بوجود تام “ولكنه وجود تخاص 

.بها وتحدها ».وان وتجودها ليس وبجوذا من!الدرجة الثانية »أو وجودا 

واقعيا باهتا » ولكنه وجود خاص يقصده الشعور وتتعامل معه على 
نجده فى نظرة .أصحاب ٠النظريات‏ السيكلوجية. الى الانفعالات .مثلا 
عندما رأوا أنها. وقائع ذات .كيان خارجى ثماما على نحو ما.ئجد ذلك 
فى الأشياء الواقعية.٠‏ وعلى هذا النحو نجد وليم .جيمس يتحدث عن 
'اتفعال: السرون بمذاةةطن آنه لين نكالة تتهورية بل طن آنه مفلون يان 
لاهن االسيواوهية:.ه وهد] خط اجن يمل طرقا “كر والفيق 
أن الانفعالات ليست وقائع بل ظاهرزات » تظهر أمام الشسعور أو الوعى 
على أنها ماهيات يكسيها المفرد معنى ١أو‏ ينخلع عليها. معنى. من خلال 
سلوك معين, ومواقف معنفة:.+ ولن نستطيع-أن-نتفادى هذين الشخطأين الا 
عندما ننظر الى 'الاجوو غلى, أنه.« .اجو هتعال.» وهبو. يمثل. عندد 

سارئر نظرة موحدة لاحالابت: الشعورية أو .للائفغالات.أو.لصور المخيلة» 
أو جو جماع .لها » يؤلف بينها » لون لا على هذا النحو الأولى الذى 
تجده فى الأنا 'التأليفى عند كائط مثيلا ؛نيل.هو أنا.تأليفى .مصاحهب 


. لكل تلك الحالات ويقوم بعمله' ف حالة معية معها » لكنها:معية مشعور 
بها من ناحية يختلف بها عن الأنا غير المشعور به عند الانسنان فى موقفه 
التأثير..و التأثر. » بين إلذاخل:ؤالخارج ٠.‏ ش 


'وشسبيه بهذا الموقف الذى وقفه سارثر بازاء الوعى نجد. موقفه 
'بإزاء الكوجيتو فالكوجيتو عند سنارتر ليس. هو.ذلك الكوجيتو. الوخليفى 
الذى حصر ديكارت وظيفته فى التفكير.أو فى الشك .وليس هو الكوجيتو 
الترنسندنتالى الذى يقدم المعرفة القبلية عند كائط ٠٠يل‏ هو 
كوجيتو فى مواقف قصهلةقينزة مه. ٠.‏ ولهذا فإن التفكير الذى 
ستخدمه ذا الكوجيئو لن يكون التأمل العقلى » بل هو تفخير نابع من 
المواقف التّى بوجد الانسان أو .الوجؤد اليشرى ملتحما معها » باعثبار 
أن الانسان عند كل من سارئر وهيدجر هو ذلك الكاكن الموجؤد ى 
العالم » والذى لابد أن يكون الكوجيتو الذى يخصه كوجيتو يطلق 
عليه سارتر اسم الكوجيتو السابق على التأمل العقلى 
الوجود . والعدم : يقسم سازكر الوجود الى قسمين : وجود 2 
.ذائه ووجود من أجل ذائه » الوجود فى-.ذائه:هو وبجود الاشياء ».ومن 
٠ورائها.‏ وجود العالم  ٠‏ والوجود من آجل ذاته » ؤهو وجود الوعى ٠‏ 
'أما الوجود ف ذائه فهو 2« الهو هو » + أثه وجود متطابق مع نفسه 
'دائما متماسك »ذو قوام صلب » غارق .فق :ظلامه » ملاء .محض » 
بستمر ذائما هكذا فى ذاته » لا يتصدع » لإيستطيع مفارقة ذائه » 
وجوده عصى » لا نستطيع أن ننفذ آليه » ويعترض دائما طويق الوعى 
أو مسيرته ٠‏ 'أنه اذا وجؤد انتهى تطوره الذائى أو هو وجود “جمد 
فى ذائه ٠‏ وبالاضافة الى ذلك » فهو وجود مبهم غامض لا نستطيع 
“أن نرده الى علة ما + أما اعرد من حل انه مد جو ا 
ذاته دائما » يفارقها أو يفارق بعض نفسه ليحقق ذائه » فهو ى سعى 
دائم من أجل ذاته' أو من أجل أن يدرك أى يمسك هذاته-. انه داكما 
-فئ.حالة مفارقة داكمة لذاته .٠‏ وهذا:الوجود من آجل ذاثته .هو وحجود 


ذا وا 


الوعى أو الشعور أو الذات » مشرط أن لاتفهم من الذات هنا أنها عجرد 
الذات العارفة ء 


وعلى أساس هذا التصور لنوعى الوجود قدم سارئر تصوره للعدم 
فالعدم عند سارئر ‏ أولا وقبل كل شىء ‏ ليس نقيض الوجود . دل 
هو داخل فى نسيجه ٠‏ وله مصدران ٠‏ أنه أولا قائم فى قلب الوجود إذاته 
الذى تصوره سارئر على هذا النحو الاستاتيكى غير الديالكتيكى فكان 
لابد أن يذهب تيعا لهذا الى أنه أى العدم ه ووجود الشىء فى ذائه شىء 
واحد * كان من الطبيعى أن بنتهى سارئر الى هذه النتيجة عندما أوقف 
حركة الاسياء وحمد تطورها وأفقدها سيلانها المستمر الذى يتحدث 
عنه فيلسوف مثل هيراقليطس » على سبيل المثال ٠‏ بل ان سارتر فى 
وصفه لهذا العدم بصور لنا أن العدم ليم ىفقط داخلا فى داطن الوجود» 
بل على أنه سايق على الوجود +» فاذا دخلت المقهى أبحث فيها عن صديق 
أتوقع أن يكون جالسا فيها فى انتظارى ؛ فان اتجاه تفكيرى نعو 
صورة هذا الصديق يجعلنى لا أرى فى المقهى كلها بما فيها من تراسى 
وموائد وأشخاص الا صورة ذلك الصديق ٠‏ فتوقعى لرؤيته يجءأانى 
ألغى وجود كل شىء قَْ المقهى 3 وعملية العاء الوجود شرط أساسى 
لظهور صورة هذا الصديق الذى أتوقفع أن ألتقى به ٠‏ آما فى محالة 
غباب الصديق عن الموعد أو عدم وجوده ف المقهى » فان عدم وجوده 
سيتراءى لى وكأنه عدم لوجود المقهى كلها » بجميع ما تزخر به من 
أشياء وأشخاص ٠‏ يريد سارتر أن يقول لنا ان الموقف التساؤلى أو 
التساوّل 10308 ق ‏ حبائنا يكشف عن قيام العدم قياما 
موضوعا فى نسيج الوجود + ولكن قيام العدم على هذا الاحو 
الموضوعى ق نسيج الوجود ليس الا مصدرا واحدا فقط لوجود 
العدم + أما المصدر الثانى لوجوده فهو الانسان ٠‏ وذلك لان الائسان 
يقوم بأفعال عدمية كثيرة فى حياته » أنه قادر مثلا على. العاء ماضيه 
من حسابه اذا تراءى له هذا الماضى على أنه يمثل عقبة فى وجوده 
أو فى طريق تحقيقه لذاته » هذا الماضى الذى يسميه سنتاركر ياسم 


ال ا 
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فالانسان بهذا الاعتيار هو ذلك الكائن القادر على افراز العدم 
الوجود * والانسان لا يكون قادرا على افراز العدم على هذا النمو ٠:‏ 
الا اذا كان قادرا على خداع نفسه ٠‏ فخداع النفس انه و5أهنانهم ذا 
هو أهم ما يميز الانسان لأنه يستطيع عن طريقه أن بلغى بعض ذاته » 
وسرز المعض الآخر » يستطيع به أن يضحك على نفسه ٠‏ فيوه 
على سبيل المثال بآنه شخص هام أو بأنه يحتل وظيفة هامة أو مركزا 
اجتماعيا مرموقا أو بأنه سعيد فى حياته ٠٠‏ وهكذا ٠‏ ولن يتأتى له 
هذاالا عن طريق قدرته على الاعدام + أنه على سديل المثال لن يدرك 
هذا الشىء الا اذا قام بأعد ام ما حوله من أثسماء » وياعدام كل العال 
المخيط فهة 6 بل وكل العالم ٠‏ ووجود الاشماء ق هذه الحالة نيدو أمام 
الانسان وكائها بع موجودة على أرضية من العدم : 

ولكنئا نستطيع أن نوجه النقد لسارئر هنا فنفرق بين الاعدام 
والعدم ٠‏ فالانسان قادر على كثير من أفعال الأعدام ق حبائه ٠.‏ ولايت 
أن يقوم بها ليتم له اليناء ء لانه ليس هناك بناء الا يعد هدم ٠‏ 
ولكن هذه الاعدامات شىء آئخر يختلف ماما عن العدم الشيئى أو 
الموضوعى الذى يريد سارتر أن يقنعنا بأنه قائم ى نسيج الوجود » 
والذى بحيل تصوره على هذا النحو حركة الحباة عند الانسان الى 
حركة محلية 6:أ110008ن16ة ويجمد نشاطه كله بل ويجمد حياته 
الشعورية قفسها ويقيم حاجزا يفصل بين لحظاتها ٠.‏ 

الحرية الملتزمة ' كما أن سارتر فيلسوف العدم » فهو كذلك 
فيلسوف الحرية تماما كغيره من فلاسفة الوجود لكن الحرية عند 
سارتر حرية ملتزمة ٠‏ بمعنى أن الفرد يجد نفسه أثناء قيامه بالفعل. 
الحر ملتحما فى مواقف معينة أو وسط تلك المواقف » مشتيكا بها 
ومنخرطا فبها انخراطا ٠‏ ا 

وقد قال سارتر مهذا الالئر ام +6868 البعارض 
الفلسفات العقلية المجردة التى تصورت الحرية على أنها آأدخل فق 
باب الشعور أو التفكير العقلى ( حرية استواء الطرفين مثلا ) منها فى 

سب للد 


باب الممارسة ء فالحرية اذن فى تلك الفلسفات.تقم قبل الفعل الحر » . 
وف زمان سابق على الفعل وغلى الممارسة ٠‏ أما عن سارثر فهى تتم 
“« ف الفعل » لانها ممارسة أولا وقبل كل شىء بل أنها لا تملك الا 
أن تكون ممارسة » والانسان لا يملك الا أن بكون حرا بهذا المعنى.» 
يُاغتبار أن حرتّكه مكتوبه عليه على هسذا النحو » لكن لا بأى معنى 
'ديئى ٠»‏ 

والحرية عند سارتر تسير فى دروب غير مرسومة ٠‏ انها حرية 
الاختيار ٠‏ والاختيار بالمعنى الحقيقى عند سارتر هو ذلك الذى يتم 
فى لحظة خاطفة » دون روّبة أو تدمير عقلى سايق. » ودون معرفة 
بالدوافع التى حركته » ودون رسم للهدف أو معرفة؛ مسبقة بالغاية 
'القن. عرق ١‏ آلنها .الأنسان وها ؤزاء قامة +القكل .:" الفمل الهن قن 
'كما يتصوره سارتر لا مصدر له ٠‏ ولا دافع له » ولا غابة من ورائه 
أيضاء 

لكنها مع هذا كله ليست حرية مطلقة. تماما » وليست حرية فى 
الهواء + انها. ليست يدون قيود أو عقبات تحد من انخللاقاتها » انها 
لا تمارس الا على أرض :من الشكائم . تمثل أمامنا أشكالا مختلفة 
للمقاومة ٠‏ مقاومة الفعل الحر » أو هى أشكال مختلفة لما يسميه 
سارتر « العقيبة »ه ‏ #68 ع8عه5 وا وما أكثر العقبات فى حباة الانسان : 
الاشياء امادية التى يصطدم بها الانسان .فى طريقه.عقبة ء والماضى 
الجدار عقبة » ووجود الآخرين أو الاغيار عقية » بل ان سارتر يس.مى 
تلك العقية باسم خاص » لأن الآخر بن هم 5هثاناق وا غ5ه'6 166 مه'! 
وتتركز :هذا الجحيم يصفة خاصة فى « النظرة » التى يسلطها الغير 
أو الشنخص الآخر على » فيشل بها وجودى شللا ٠‏ 

وكل. تلك العقبات .لا يتصورها سارتر على أنْها علل للفحل أو على 
شروط لوجوده بل هى بمثابة الارضية التى تمتد عليها المواقف أو-هى 
الجو الذى نعيبش فيه ٠‏ انها تمثل الشلالات التى تعترض طريق 
الفعل الحر وتنكسر على رؤوسها المدببة انطلاقته ٠‏ لكنها فى الوقت 
نفسه ثمثل حوافز للفعل الحر »© أو مجالا لتوكيد الارادة الانسانية 


د ند 


السدود » وعن: طريق كفتثىتها الداكم لهذه الصخور المعترضة ٠‏ 
لكن: سارتر لم يقل بأن ,الحرية تسير فى دروب غير مرسومة ليعارض 
فقط. التيارات الفاسفية العقلية على نحو ما رأينا » أو تلك المذاهب 
الأخرى التى قالت بالمنفعة أو السعادة أو اللذه كفاية للفعل الحر 
الأخلاقى » بل من أجل أن يناحض بصفة خاصة تلك الحرية المرسومة 
من الخارج التى قال بها الماركنيون والتى تصوروا فيها أن حرية 
القرد خاضعة لمجموعة من الظلروف الاجتماعية والتاريخنة والاقتصادية 
تجعل الانسان رهنا' بطيقته. الاجتماعية ورهنا:بالمرحلة الثاريخية الثى 
يعبر ها. مجتمعه ورهنا'بآدوات الانتاج التى بستخدمها مجتمعه: ليوجه 
ااتتضاده ٠.٠‏ الخ » والفرد فى كل تلك الاحوال يصبح انعكاسا للظروف 
أَوْ مجرد تعيير عن مرحلة.تاريخية معينة + ومعارضة سارثر لهذا التصور 
للفحل الانسائى هو الذى جعله يقول بفكرة « المواقف »فى مقابل 
تلك الطأروف لان الانسان فى المواقف يكون فى حالة من « الالتزام.» 
بها .. أما الظروف التى يقدمها الماركسيون فى وصف الخرية فانها 
تقدم له د الالزام » أو الحتمية المطلقة ٠‏ تلك الحتمية التى يصبح 
فيها الفرد انعكاسا أو صدى للظروف التى من حدوله فقط '* ومن ثم 
فان هذا التصور للحرية يؤدئ الى الغاء الوجود الفردى تماما' » 
وال تصفية كل المبادرات الشخصية للانسان الفرد الحر ٠‏ تلك 
المياذرات التى لا تتم بطبيعة الحال الا فى قلب « المواقف » ولكن 
هدّه المواقف ليست مفروضة على الفرد مائة فى الماكئة من الخارج ٠‏ 
انها مواقف هضمها الانسان وأحالها الى جزء من كيانه » فأصبحت 
« وكأنها.» نابعة منه ».أو على الأقل لم تعد غرسية عنه تماما + والانفسان 
قادر دائما' على أن يمارس حريئه على أرضها » وعلى أقل تقدير أنه 
قادر. على أن ينفض يديه منها أو على أن ينسحب منها أو ان لديه 
دائما امكافية العدول.عنها الى غيرها أو امكانية تلوينها بلون خاص ء 
والآن ما الحكم الذى نستطيع أن نحكم به: على تصور سارتر 
للحربة:؟ | 


يهلا سم 


هل قدم لنا سارثر تصورا فرديا مطلقا أو كاملا للحرية ؟ لا نستطيع 
أن نقول بهذا ٠‏ فسارئر مثلا قد شن حريا لا هوادة فيها على المرجوازية 
الفرنسية التى لم تفلح الثورة فى اقتلاع شىء من سماتها ٠‏ وهو 
بئعت البرجوازيين الفرنسيين بأقذع أنواع السباب : انهم متحذلقون » 
أوغاد » قذرون » طفيليون » منافقون سلبيون » محافظون » متجمدون 
فرداتيون ٠٠٠‏ الخ ء 

هل نقول تبعا لهذا ان سارتر ضد النزعة الفردية أو أنه مع تصور 
ما للحرية الاجتماعية ؟ الحق أن فكرة « المجتمع » لاتظهر فى فلسفة 
سارتر الا من خلال هؤلاء الآخرين أو الأغيار الذين وقفنا على وصف 
مار الوقاقيكا سوق د وول عور اجتمادى آد, مجتهدن للغرية كه 
أن يتجاوز دائرة هؤلاء الأغيار ليصل بعد هذا الى دائرة المجتمع ٠‏ 
ولكن سارتر لا يفعل ٠‏ بل انه قام بتقطيع كل الحدود التى تربط 
الفرد بديئه وطبقئه ومجتمعه وديثته ٠.٠‏ الخ فكيف نتحدث عن المجتمع 
بعد هذا كله ؟ ثم اننا نعلم ان الارادات الفردية فى كل المجتمعات لابد 
أن تختلف وتتصارع أو تتعارض مصالحها » فهل نجد عند سارتر مبداً 
موحدا لها » يصهر صراعاتها وتتصارع له تلك الارادات راضية 
مرضية ؟ هل يمكن قيام أخلاق وجودية ؟ هل هناك قيمة عليا تذة 
لها تلك الارادات الفردية ؟ من الصعب أن نكول بهذا فى فلسفة سارثر 
لأنه مقول لنا ان ارادة الغير قد وجدت لتسلينى حريتى » وان ارادتى 
قد وجدت من أجل أن تسلب الغير ارادته ٠‏ ولا مخرج لنا من نأ 
الحركة المتيادلة المستمرة بين ارادتى وارادة الآخرين » والتى لا يتم 
فيها تتازل أحد الاطراف ألى الطرف الآخر الا على أساس « القهر » 
أو التسلط الفردى الذى يمارسه هذا الطرف الآخر على الطرف 
الاول » أعنى أنه لا يتم آبدا فى سبيل مصلحة عليا أو قيمة كبري ٠‏ 

: وبالرغم من هذا الجو الذى نعرفه تماما فى مؤلفات سارثر 
الفلسفية وى مسرحياتئه ورواباته » الا آنه فى كتثابه الصعي « الوجودية 
فلسفة انسانية » يذهب الى أن الانسان الوجودى يتحمل مسئكوليات 
أمام الآخرين ؛ وآن لديه التزامات معينة قبلهم ٠‏ فهو يقول مثلا : 


حت ةا 


« أنى مضطر فى الوقت الذى أريد فيه حريتى أن أريد حرية الآخرين » 
بل ومقول أيضا : « ان ما نخثاره هو الخير دائما ٠‏ وليس هناك 
خير بالنسية الينا كآفراد الا اذا كان كذلك بالنسية اليئا كمجموع )اء 
وهذه العبارة الأخيرة فريدة ثماما على جو فلسفة سارئر » وتذكرنا 
مثلا بفيلسوف أخلاقى مثل كانط ٠‏ لكن بوسعنا أن نسأل ساركر : 
على أى أساس سيظيم الفرد تلك الالتزامات التى يتحدث عنها ؟ 
وما عد المتيار الذي حملت على يقل مان بها فداه جو للختي والن. 
ان الاخريت يله بالسية إلى الجني .لم مرقج لنا مجار ار 
فلسفته اجابة على مثل تلك التساؤلات وبيدو أن أقواله هذه لم يقل 
بها الا فى تلك المحاضرة الجماهيرية الثى ألقاها تحت عنوان : « الوجودية 
فلسفة انسانية » ونشرها بعد هذا فى كتاب مستقل ٠‏ 
ولكن سارئر يفاجىء قارئه » فيؤلف كتايه الأخير « نقد العقل 
الديالكتيكعى » وبقدم فيه وصفا للانسان يختلف جوه تماما عن وصف 
ذلك: الاأنسان الوجودى الذى قدمه لنا طوال حياته ٠‏ فالفرد فى هذا 
الكقاب « كائن اجتماعى تاريخى بهدف الى تغيير العالم »6 + بل أن 
هذا الفرد يعيش لبس فقط فى المواقف بل فى اطار من الظطلروف 
الاجتماعية والتاريخية + ومن الواضح أن سارئر فى هذا الكتاب قد 
سعى الى ضرب من التقارب بينه وبين الماركسية + وبصفة خاصة 
بيئه وبين المادية التاريخية يالذات ٠‏ لكنه تقارب من أجل أن يسدد 
ضدها ضرياته على نحو أفضل »؛ بعد آن يعيش فى اطارها أو فى جوها 
العام » فهو اذن تقارب مدروسة خطوائه محسوبية ثماما ٠‏ 


يقول سارتر فى هذا الكتاب ان الخلاف ليس بينه وبين الماركسية 
بل بينه وبين الماركسيين الذين حولوا المنهج الماركسى الى مذهب 
وقدموا لنا نوعا جديدا من المثالية حاولوا فيه أن يفرضوا على الواقم 
مجموعة من القوالب الجامدة والمقولات التى أصبحت تمثل عندهم 
الكلمة الاخيرة فى فهم العالم ٠‏ وهو يصف المأهب الماركسى على أنه 
ضرب من المثالية اليسارية تمسك فيها أصحابها بمجموعة من الافكار 
الاولية تذكرنا تماما بخطاآ المثاليات العقلية اليمنية ومقولاتها العقلية 

جد الات 


التى فرضتها هى الاخرى على الواقع ٠‏ وقد تجاهل الماركسيون 
العاصرون فى هذا بعض أقوال ماركس التى ذهب فيها مثلا الى أن 
الظروف تتغير تحت وطأة تفعال الناس أو البقئر والى أن.البدشر 
يصنعون تاويخهم: بأيديهم أو عن طريق أفعالهم القورية أو 
« المراكسيس © .٠‏ والذى بعيبه سارئر على الماركسيين المعاصرين 
آنهم جمدوا الماركسية وأصبحت لديهم اجابات جاهزة أو « جداول.» 
سرزونها داكما أمام أى تساول أو ميادرة وذلك” لأنهم اخثاروا أن 
يكوئوا من أصحاب «. الطريق. الواحد » ولم يتركوا أى مجال للحرية 
وللميادرات الفردية الاثسانية ٠‏ أما سارثر فقد سعى فى,هذا الكتاب 
الى. أن: يكتشف نقطة لقاء- دين التاريخ . والارادة الفردية ويدلا من 
أن بيدا من الكلى الثيمولى ».على نحو ما يفعل هؤلاء الماركسيون 
سواء.كان هذا الكلى هو التاريخ أو المجتمع أو العالم أى. الطبيعة 
أو الطبقة الاجتماعية رأى أن. بيدأ من تفتيت هذا الكلى الشموئى 
. أو بيدا مما يسميه هو الكلى الذى يتحلل ‏ وتقؤافته:وك فغلام6 دا 

أو بالكلى الذى يتفكك. أوصاله » وينفرط عقده من خلال. الفرد 
وممارساته » ولا شك أن سارتر هنا يفرغ الماركسية من مضمونها 
تماما » ويهاجمها فى عقر دارها بعد أن استخدم آدواتها وعاش ى 
جوها. العام يا 


القاهرة ف 1944/4/58 


سر لاس 


بعثنا الفكرى ٠٠١٠‏ كيف 


م ثب ( مقالات ) 


صح. أن الرسول .حلى الله عليه وسلم قال : « خير القرون » 
الذين بعث فيهم ثم الذين يلوتهم شم الذين يلونهم ثم الذين 
يلونهم » ٠‏ وف رواية أخرى : « خير القرون قرئى ثم الذين 
يلونهم ثم الذين يلونهم ٠‏ » ومعنى الحديث أن القرن الذى عاشن 
فيه الرسول وصحابته خير / من القرون المتآخرة 4 وأن الأتعداء 
يصحابة الرسول خير من الاقتداء يمن بعدهم » وأن معرفة أقوالهم 
وأعمالهم خير وأنفع من معرفة المتأخرين » ونحن منهم ٠‏ 

وهو لا ينطق عن الهوى ٠‏ لكن بات علينا نحن أن نتساءل : 

لم كان ذلك كذلك 5 


لم كان خير القرون الذى عاش فيه الرسول ثم الذى يليه 
وهكذا وهكذا ؟؟ حقا ان الناس الذين عاشوا أيام الرسول. ناعم 
كينا روه هلي الا علية ودام » وأنه كان بن د آييات 
وتلقو ححا النموة من 5 مباشرة وملا ال ٠‏ كل نذا 
حق ٠‏ ولكن من الممكن أن يقال أيض] اننا نستقدل اليوم القرن 
الخامس عشر للهجرة » وأن الاسلام قد اكتسب ا القرون 
الماضية تجرئة ومعرقة ومزيدا من التأصيل النظرى ف العقيدة وق 
الشربعة على السواء » وكان لايد أن بنعكس هذا كله على الدين 
فكرا وسلوكا © فتنهو حصيلته. وترداد عقيدته رموخا فى كاوب 
المسلمين 0 آم أن هذه الذخائر الاسلامية التى لم تكن موحودة 
على عهد الرسول وصحابته وظهرت فى أجيال لاحقة لتضيىء عقول 
المسلمين بكثير من المعارف حول علوم الترآن والحديث والشريعية 
وأصول الدين وفروعه كانت كلها حرثا فى البحر ؟ هل نقول مثلا 
بأئه كان من الأوفق أن لا يقوم علماء المسلمين على الاطلاق بكل 
تلك الجهود التى يذلوها فى ميداه ن المعرفة النظرية لكنها لم تحفزهم 
الى كئمية سلوكهم الأسلامئ ؟ 

ليس من المعقول أن نقول بهذا لأنهِ فضلا عن منافاته للمنظق 


0ن ا 


واسنة التطور فان القول به سيكون بمثابة تفضيل الجهل على 
العلم ٠‏ اننا نعلم هثلا. ان الامية كانت منتشرة على عهد الرسول 
وصحايته » يل كانت هى السمة الغالية » ومن أجل هذا أطلق على 
القلة القليلة من الصحاية التى اشتغلت بالعلم جماعة القراء ؛ 
لأنهم لم يكونوا أميين بل كانوا يقرأون الكتاب » وأتحصر عامهم 
فى هذا بالاضافة الى كتاية الوحى ٠‏ وكان .م: ( عبد الله بن 
عباس مثلا ) واسم الاطلاع فى الشعر والأنساب ويام المرب 
وعلى شىء من العلم بتفسير القرآن وأسياب نزوله ؛ وكان البعض 
الآخر : عبد الله من عمر » على سميل المثال » جامعا للحديث + وكان 
ثمة فريق ثالث على دراية بالقصص فضلا عما زودهم به الاسلام 
حول قصة آدم ونوح وابراهيم ويوسف وموسى ويونس وداود 
وسليمان ٠ءوه‏ وأخبار الأمم من قبلهم »ءءء قاذا كان معيبار التفضيل 
بين القرون هو العلم والمعرفة » حتى اذا حصرنا ما نفهمه من العلم 
والمعرقة فى العلم الدينى وفى المعرفة الاسلامية بالمعنى الضيق 
فقط ‏ فلا يعقل أن يكون هذا القدر الضكيل من المجرفة الذى 
أتيح للصحابة ولكثير من التابعين هو الذى جعلهم خيرا دمن جاءوا 
بعدهم من علماء المسلمين فى الفقه والشريعة وى الفرق الاسلامية 
على سبيل المثال ٠‏ 


ودمناسية علم الفرق الاسلامية » هل ذردد ما بقال عادة من 
أن المسلمين الأوائل من الصحابة والتايعين كان علمهم بالدين ويالرسالة 
ا طبيعة خاصة » تميز بعدم الخوض فى أمور الدين والعقيدة أو 
بالامتناع عن الحدل حولها » وكان امتتاعهم هذا عن الاستدلال 
والتظر والجدل خيا للدين والعقيدة ؟ هل لو فقدنا بطلريةة أو 
أخضرى ؛ هل لو أحرقنا مثلا كل تلك الاثار الراكعة فى التراث 
الاسلامى التى خلفها لنا علماء وفقهاء المسلمين الذين جاعوا يعد 
القرآن والحديث والتأآمل ف السنة السنية » هل كان سيعون قى 
هذا أحماء للمنميج الذى كان متبعا ق حماة الرسول ؟ 


5 جمد 


مما يقال مثلاا فى هذا المجال أنه كما يقول المقريزى قف 
الخطط جدالم كرد عن آحد من. المتكاية .علي اختارف طيقاتهم 
وكثرة عددهم أنه سأل رنسول رسول الله صلى اله' عليه وسلم عن 
شىعمما وصف الرب سيحانه به نفسة الكريمة فى القرآن الثرييم 
وعلى لسان ثبيهة محمد عليه الصلوات والتحيات » بل كلهم فهموا 
معنى ذلك وسكتوا عن الكلام' ف الصفات ٠‏ نعم » ولا فرق أحد 
منهم بين كونها صفة ذات أو صفة فعل » وائما أثيتوا له تعالى 
صفات أزلية من الغلم والقدرة: والحياة والارادة والسمع والبصر 
والكلام والجلال والاكرام والجود والانعام والدز والعظمة » وساقوا 
الكلام سوقا واحدا ٠‏ وهكذا أثبتوا رضى الله عنهم ها أطقه على 
نفسه الكريمة من الوجه واليد ونحو ذلك » مع نفى مماثلة المخلوقين ٠‏ 
فأثبتوا رضى الله عنهم بلا تشبيه » ونزهوا من غير تعطيل » و 
يتعرض مع ذلك أحد منهم الى تأويل شىء من هذا ؛ ورآوا بأجممهم 
اجراء الصفات كما وردت ٠‏ ولم بكن عند أحد منهم ما يستدل يه 
على وحدائية الله وعلى اثيات نيوة محمد عليه الصادة والسلام 
مسوئ كتاب الله ولا عرف آحد منهم شيا من. الارق . الكلاميية 
ومساكل الفلسفة » فمضى عصر الصحابة على ذلك » ء* 


مثل هذا الكلام ينبغى أن نقف على ابعاده الحقيقية ٠‏ فلون 
من شك ف أن تشعب الكلام وتنوعه حول تلك المدائل الالهية 
والفلسفية يعد عهد الرسول وصحابته كان يعكس ثترفا عقلييا لم 
بظهر فى المجتمعات الاسلامية الا بعد أن ضعف الاب ان فى النفوس » 
وانعكس هذا الضعف أول ما انعكس فى ضعف العلاقة بين الدين 
والمجتمع أو بين الدين والملة ى نظر الحكام والمحكومين على السواء * 
ومما ساعد على هذا اختلاط المسلمين بأرباب الديانات الأخري 
وامتزاج الثقافة الاسلامية بثقافات أجنبية وتيارات فكرية وافدة 
أثرت تأثيرا كبيرا فى المجتمعات الاسلامية » ووجدت فى رخائه! 
ولينَ العيش قيها وضعف ثأثير الدين بين أفرادها ترية صالحة » 
خلقت مناها فكزيا خاصا وفضولا فى المعرفة أثرى الحياة الحقلية 


-300 اه 
ل 6ط سس 


وأغناها دون أدنى شك » لكن كان له تأثيره الضار فى العلاقة 
العميقة مينالدين والمجتمع 3 قلم بعد المسلمون ق تلك العمصور 
يشعرون بذلك الحس الاجتماعى للدين الذى كان بشعر به المسلمون 
على عهد الرسول وصحايتة ٠‏ 


حقنا لم بكن المسلمون فى عصر النبوة وفالعصر الراكهشدى 
الأول علماء فى الفقه أو فى الاقتصاد أو ف علوم الشربيعة ء ومن 
المؤكد أن هذه العلوم علوم اجتماعية تسعى الى تنخليم العلاقات 
الشرع ٠‏ لكن هذا كله شىء » والحس الاجتماعى للدين ولرسالته 
الذى كان شائعا فى تفوس الناس' على عهد الرسول وصحابته شىء 
اخسر 3 5 ١‏ 

بوسعنئا أن نقول اذن ان الحس الاجتماعى للدين ولرسالته 
هو الذى كان واضخا فى عقول وقلوب وسليقة المسلمين فى عصر 
النبوة + أما العلوم الفقهية وعلوم الشربعة والاقتصاد الاسلامى 
بمختلف فروعها مما ظهر فى القرون اللاحقة فقد أدى الى تنظيم 
أكثر للعلاقات الاجتماعية المختلفة » وأدى الى تقنين أكثر لتلك 
ثانية مع كثرتها وتشابكها وتنوعها ٠‏ لكن هذا التنظيم أو 
التقعيد كان سيثا مختلفا عن ذلك الحس الاجتماعى الذى ساد ق 
عصر النيوة ووجه سلوك الناس كلهم باعتباره الرسالة الحقيقية 
للدين التى ملأت وجدانهم الاجتماعى الفطرى 000 ” 


هذا التوجه لفهم رسالة الدين واتصالها يبناء المجتمعم من 

الداخل هو الذى يفسر امتناع المسلمين فى عصر النبوة وى العصر 

الراشدى الاول عن الجدل حول مساكل العقيدة ٠‏ ولهذا عتدما 

سثل الامام مالك بن أنس عن معنى الاستواء ف الآية الكريمة : 

.« الرحمن على العرش استوى »© قال : « الاستواء معلوم والكيف 

"مجهول والسؤال عنه بدعة والايمان به واجب » ٠‏ وهذا الكلام لامام 
ا 


بكر 


أهل الحجاز فيه تحريم واضح للمراء وللجدل ىف العلم لأئهما - 
كما قرر هو بحق يذهيان بنور العلم من قلب .العبد » لكن ينيقى 
علينا أن نفهمه فى ضوء قوة شعور مالك بالمجتمع أو بالأمة اذ أن 
أخشى ما كان يخشاه مالك أن يستمرىء الناس اللجاج الدقلى والجدل 
العقيم المترف حول مسائل افتراضية فى ميادين العقيدة والشريعة على 
السواء ويؤثرونها على تتبع الخط الوجدانى ألثايت لديهم وهو 
حرصهم على بناء المجتمع من الداخل وعلى وحدة الأمة وتماسكها ٠‏ 
من الممكن أن نقول أن الامام مالك هنا قد أوصانا بالتسليم في أمور 
العقيدة » لكن علينا أن لا نقنم بهذا القول ٠‏ اذ أن التسليم هنا 
ليس مقصودا اذاته » بل هو تسليم من أجل تربية وتنمية وتغميق 
ذلك الحس الاجتماعى الذى أشرنا اليه سابقا » والذى ينبغى ان 
يسود بيننا اليوم فى فهمنا للدين ولرسالته ٠‏ وبعيارة أخرى 0 
فعسك أنويئة يل انه يليم لا من أجل الطات وكدها؟ نلك 
الطاعة التى يرى اليعض أن يحصر رسالة الدين فى نطاقها فحسب » 
يهو" تعليم »عن أجل يباءالجتدم. + 

المهم أن لا. نخطىء هذا الهدف العام لرسالة الدين ٠‏ وعليئ) 
أن نتخذ جميع الوسائل من أجل تحقيقه ٠‏ فاذا كان المسل.ون الأوائل 
على عهد الرسول وصحابيته قد وجدوا أن الوسيلة لتحتيق ذلك 
الهدف قائمة فى محارية ذلك الترف العقلى الذى تمثل ق الجدل 
حول أمور العقيدة فنعم ما فعلوا وطومفى لجهودهم !! أما نحن 
وبخاصة بعد انصرام كل تلك القرون وبعد نمو السلوم ووسائل 
المعرفة لدينا فى كافة المجالات فمع محافظتنا على ذلك الهدف 
العام ومع حرصنا على عدم الانزلاق فى أى ترف عقلى أو مذهبى 

من أى اه 6 سواء كان من النوع القديم قيمأ قدمه كا م 
سي أنه قد د واجينا معد ثموق ثقائتنا وزيادة 
.معارفنا ل أن لا نترك ذلك الهدف العام خاضعا أحرد الشصحعور 
الوجدانتى المبهم » ع فل أصبح لزاما علينا أن تعمق احسساسنا به 
تعميقا بيثسم بالمصارحة أولا وبمحارية اخضاعه للملم ثانا ٠‏ 


ل ام ل 


فى هذا المسار علينا أن نبحث عن يعثنا الفكرى لأنه يمثبل 
الطريق الذى سار فيه المسلمون قى خير القترون ؛ فى ذلك القرن 
هذا الطريق ء بل ائنا مكلفون يذلك ٠‏ 


وانتا التق بان الدين فق هذا الطريق هو الذئ: سيرفى 
عنه الله ورسوله » وهو الذى يستحق أن يوصف أكثر من غيره بآنه 
سلفى ٠‏ وذلك لأنه تعميق الجادة الى ذلك الكنز الذى يرقد تحت 
0 » الى تلك الطاقة المطمورة التى نجح المسلمون الأوائل فى 
وضع أيديهم عليها فانطلقت كل الطاقات 0 مراقدها + واتدقعوا 
يزون بها العالم غزوا حضاريا مازالت قوتها الدافعة تحرك العالم 
من حولنا! كي النوم + لكن جذرهاء ب وبالافنف! بت انطفات بن 
أيدينا نحن » مع اثنا المصدز والمتبع لها » السير فى هذا الطريق 
هو بحث عن طاقات أمتنا التى خبت وأنطفاآ آوارها بآفعالنا ٠‏ 
وهو أولى من السير فى طرق آخرى يتوهم السالكون قيها أنها هى 
التى يصدق عليها وصفها بأنها 2 سلفية © لأن فيها - على سبيل 
المثالك ‏ ترسما لما كان برتديه الرسول من لياس أو زى » أو لا 
كان يحرص أن تكون علبه هيكته أو منظره. العام ٠...‏ الخ ولا 
أكتمك أيها القارىء ‏ أننى عندما أستمع . الى تلك المناقشات التى 
من هذا الطراز أو أقر حولها أشعر ف:قرارة نفسى يأننا بصدد 
ترف عقلى من لون جديد » لبس فيه جزء واحد من عمق ذلك الترف 
العقلى الآخر الذى شغل بعض أسلافنا أنفسهم به ى فكرة من 
فترائنا الحضارية التى غلبت فيها المناقشات الكلامية والفلسفية 
الجادة ؛ بل هو ترف عقلى ممسوحْ يتعلق بالديكور ويترك: الجوعر : 
يتشبث بالشكل ويهمل الرسالة الحقيقية للدين * 


فد 4« 
على النحو كال : 


0 


وأا مم 

بعثنا الفكرى بعث دينى فى أساسه فالصيغة الديئية ‏ من 
وجهة نظرى الشخصية وعلى التحو الذى أفهمها علبه ‏ أكثر ملاءمة 
لمعئنا الفكرى بل ولنهضتنا الثاملة كلها من غيرها وده لام 
تشتمل على كل من النهضة العلمية العصرية وتحقيق العدالة 
الاجتماعية أو على الأقل ‏ لا تتعارض معمما ٠‏ 

فمن الناحية الأولى » لم يعد أحد يشك فى قيمة العلم » ولا 

فى وضعه المتاز بالنسبة الى مسيرة حياتئا كلها ولا فى الآقثار 

الناجحة لتطسيقاته التكنولوجية : تلك التطبيقات الرائكعة التى أدت 
وتؤدى كل يوم الى تيسير الحياة من وان فى الصناعة والزراعة 
والطب والهتدسة والتجارة مما بحقق للائسان على أقل تقدير ‏ 
توشير وقنه وجهده حتى بجد متسعا أكثر من الوقت لاطلاق طائاته 
الابداعبة » ويئتهى به الى زيادة الانتاج وحسن استغلال الموارد 
وتزوند المجتمع بمصادر جديدة للطاقة ٠٠٠‏ الخ ء* 

لكن الذى يستحق المناقشة منا هو أن نطرح سؤالا كهذا : 
هل آخذنا بالنهضة العلمية التكتولوجية فى عمارة الأرض » وتطبيقنا 
لكل ما وصلت البه من ابداعات وفئون » هل يكفى هذا ليقظة 
الوعى الحربى الاسلامى ؟ هل تستطيع هذه النهضة العلمية تعميق 
حستا الاجتماعى واشعال حماسنا والقضاء على كل العقبات التى 
تعرقل تقدمنا ؟ هل هى قادرة على توحيد نظرتنا الى الحياة ؟ هل 
هى كفيلة يتجميعنا 37 هدف واحد وانتاذنا من فرقتنا وثتاتنا ؟ 

ومن الواضح ن الاجابية على كل تلك التساؤلات بالنفى » وذلك 
أن كا هذه ل يعتقد أن الصيغة الدينية وحدها هى القادر 
أسباب النهضة العلمية ا 


لكن لا يفوتنى هنا أن أنبه ‏ من الناحية الأخرى الى شسطط 
تورط فيه بعض المتحمسين للفكر الدينى وجعلهم يزعمون أئنا نجد 


أ سم 


فى الدين وفى القرآن الكريم بالذات اشارات واضحة لكل النظريات 
العلمية المعاصرة » وق هذا أحد جوانب اعجازه ٠‏ لكن القرآن ليس 
كتابا علميا بحال من الأحوال ؛ ولن يزيد من قيمته عندنا أن نجد 
فيه تلك الاشارات العلمية التى قد يكون تأويلها على هذا النمو 
أو ذاك من المحاولات المشكوك فى صحتها بل قد يكون هذا ض 
من الوعم 1 عي افقلا عن أن العلم متطور دوا 6 وليش مين 
الفطنة أن تربط معنى الآيات القرآئية بنظريات متغيرة ا 
تطورها عند حد ١ ٠‏ 


وعلى أى حال ؛ فان هذه المحاولات ليست فى حقيقتها الا 
امتدادا لاتجهاه ظهر فى القرن التاسع عشر وشاهدنا فيه بعض 
مفكرى الاسلام من أمثال جمال الدين الأفغانى ومحمد عبده يقومون 
بالدفاع عن الاسلام ضد كثير من الاتهامات الى ألصفها به عض 
المستشرقين ٠»‏ واتهموه فبها يأنه هو المسكول عن تخلف المسلمين 
ثارة» وعن. تقورهم هرنا المدثية قارة ثانية + وعن عدم أغليتهم للحرية 
ولايمانهم بالتواكل تارة ثالثة ٠‏ فنحن نعلم أن الاسلام فى القرن 
ال ماضى كان ند حبس نفسه فى قفص أو آخر من أقفاص الاتهام 
تلك » واتخذ موقف المدافع عن نفسه ضد كل تلك الاتهامات أو ضد 
أحدها ٠‏ 


واحسب: آنناا الآن. وقد اآضبهنا فى حهانات القرن الشرين قد 
تجاوزنا تلك المرحلة » ولم نعد نكتفى بأن يظل الاسلام ى هذا 
الموقف الدفاعى 6 أو ف موقكف الدفاع عن النفس + فقد أصمحنا 
نؤمن جميعا بآن الاسلام لا يقف حجر عثرة فى سييل المانية » 
ونؤمن كذلك بأن الايمان يقدرة الله ليست كما أشار الى ذلك 
الامام محمد عبده ب بمانعه للمؤمن أن يأخذ بالأسياب » ونؤمن 
أن عنيدة القضاء والقدر ليست ولن تكون مثبطة لعزائم المسلمين » 
بل الأدنى الى الصواب أن يكون العكس لأن القضاء ل 
لله الذى نجهله تماما » ولآن القدر من أمور الغيب التى من شأنها 


سم لايم لس 


أن تملا قلب المؤمن بالشجاعة والرغية فى التضحية وعدم الخوف من 
الى ستقئبيل 9 


أصيحنا اليوم نؤمن بهذا كله وتجاوزنا تلك المراحل السادقة ٠‏ 
لكن بات من واجينا أن نيعث الحياة فى الطاقات التى كانت وراء 
المد الاسلامى فى عصر النبوة وفى العصر الراشدى الأول »؛ ووراء 
ذلك التومج الذى شهدته أيام المجد التليد فى تاريخ الحضارة 
الاسلامية ٠‏ 

2# “ده ه 

هذا فيما يتصل باشتمال الصيفة الدينية على النهضة العلمية 
أو عدم تعارضها معها على الأقل ٠‏ أما فيما يتصل باشتمالها أيضا 
على العدالة الاجتماعية » فيؤسفنا أن نردد هنا ما ذكرناه آنفا حول 
العلم والتكنولوجيا ء 


وعلى سبيل المثال » هل يستطيع احد أن يشكك فى قيمة 
الجهود التى تبذلها كثير من المجتمعات الاسلامية فى تذويب 'إموارق 
بين الطبقات وى توزيع الثروة بالقسط والوصول بها الى الطبقات 
العريضة رفعا عاناتها ودفعا لها للمشاركة فى عملية البناء ؟ وأيا كان 
الشعار الذى يرفم هنا أو هناك لتسمية تلك الجهود » وأيا كانت 
اللافتة التى نضع تلك الجهود تحثها » فلا خلاف حول قيمة ما 
نقدم عليه فى هذا الجانب » ولن نعدم أن تلتقى بآيات قرآئية أو 
بأحاديث تنوية #8يذ جهودنا: الاصلاحية ف هنذا السسبيل + لكن 
الذى يستحق المناقشة منا هو أن نطرح سؤالا كهذا : هل اذا أخذنا 
بهذا الخط الأصلاض أو الفورع + هل .تضين عن هذا يقكلة وعينا 
العربى الاسلامى ؟ هل نضمن بهذا تفتح العقول والقلوب للحياة 
وأقبال المسلمين على نهضة مجتمعاتهم بروح عالية متوثبة » متحدين 
غير متفرقين ولا ممزقين ؟ 

هذا ونشير الى أن معض مثقفينا'يرى أننا شعوب بلا ه-وية ٠‏ 
وذلك لأننا لم نحدد حتى الآن وقوفنا الى جانب أحد المعسكرين 


2 1 


الرأسمالى أو الاشتراكى ٠‏ وأننا من أجل هذا هازلنا نبيحث عن 
ان تتحدد الا عن هذا الطريق ٠‏ مع أن تحديد هويتنا قد يكون ق 
عدم الانضمام الى أيهما وى الابتعاد عنهما معا ٠‏ لقد فطنا الى 
قيمة الاقتصاد فى حياتئنا عندما تبينا آن تحررنا السياسى لا قيمة 
له الا اذا استئد الى تحرر اقتصادى » لأن ارادئنا الوطنية لا يمكن 
أن تؤكد وجودها وهى خاضعة لسيطرة أو لهيمنة اقتصادية تمارسها 
علينا هذه الدولة العظمى أو تلك ٠‏ 


غير أن رفض الهيمنة بكل أشكالها يما فى ذلك الهيمنة الاقتصادية 
لن يكون الا باعتماد صادق على النفس ٠‏ وهذا الاعتماد الحقيقى على 
النفس لن يؤتى ثماره عن طريق رفع شعارات مذهبية معينة » أو 
عن طريق الاركماء فق أحضان هذا ل أو ذاك » أو من خلال 
أقوال ينادى بها قائد طموح أو سيامى مثامر » بل يتحقق فقط من 
خلال ارادات أفراد مؤمئين » آمنوا بآن التربية الديئية السليمة هى 
طريقهم الوحيد لعزتهم وكرامتهم واستقلالهم الحقيقى وهى السبيل 
الوحيد لرفضهم التبعية ٠‏ 

ومعنى هذا أننا سنجد أنفسنا ف نهاية المطاف عندما نشرع ىق 
تطبيق . العدالة الاجتماعية المشروعة فى مجتمعاتنا الاسلامية » سنجد 
أنفسنا فى نهاية المطاف وجها لوجه أمام الصيغة الدينية » الأمر 
الذى بؤكد ما أشرنا اليه سابقا من اشتمالها على تلك العدالة 
الاجتماعية أو عدم تعارضها معها على الأقل ٠‏ اذ ماذا يجدى تطبيقنا 
للعدالة الاجتماعية ف نكوس خربة أضناها الذهر 4 وق أرواح دور 
دمرتها الفرقة والجرى وراء المصالح الشخصية » وف قلوب مثقلة 
اا ا 0 أقل الرياح 
خطرا ؟؟ 
الاشتراكية فى الستينات » ويتجرية الانفتاح فى السيعينات » وتخيطنا 


عع سم 


كثيرا بين التجربتين ٠‏ لكنى على يقين بأن العيب لا يكمن فى أحدى 
هاتين التجريتين بقدر ما يكمن غينا تحن » وبعدم قتلئل الاستقلال 
الارادى فق نفوسنا نتيجة لعدم وضوح الوعى الدينى فى نقوسنا ٠‏ 

وعلينا أن لا ننسى فى هذا كله أن يقظة الوعى القومى فى تاريخ 
الأمم والشعوب لا تقوم أبدا على نهضة علمية معينة أو على تطبيق 
ما لهذه الصورة أو تلك من صور العدالة الاجتماعية ؛ بل تقوم 
فائط على أساس آخلاقى ديئى > أعتى .على آساس خضارئ. ثقاق 
يكون بمثابة المحرك للوعى الوطنى القومى ٠‏ 

يد فنك 

غير أن اختيار الصينة الدينية ابعثا الفكرى قد لا يروق 
للبعض من وجهة: نظر آخرى يردد أصحابها! النغمة القديمة التى 
ترى أن الدين كما أنه ليس مسئولا عن تخلفنا » فهو أيضا ليس 
مسكولا عن تقدمنا ٠‏ وذلك لأن الدين من وجهة نظر هؤلاء اعتقاد 
أو علاقة ثنائية بين العبد وربه » وبالتالى لا شأن له بالعلم أو 
بالدنية ٠‏ ان قضايا التقدم والحضارة والتنمية ‏ هكذا يزعمون ‏ 
قضايا علمية وليست ايمانية » ومسائل المعرفة والاقتصاد والسياسة 
عندهم أمور سياسات يطرحها العلماء والخبراء على بساط البحث ؛ 
ويتناقشون حولها لأنها ميادين للحقيقة تخضع لوجهات النظر 
المختلفة » وتتخذ لتتفيذها أساليب متاينة » ولكن لا شآن للايمان 
يبهاء وسيان عندنا ‏ فيما يزعم هؤلاء ‏ أن يكون علماؤنا 
وخيراؤنا مؤمئين أو ملحدين » فان المهم أولا وآخيرا هو أن دقوموا 
بتحقيق برامج وخطط التنمية 6 وبأن يضعوا السياسات المختلفة 

لكن علينا أن نذكر هؤلاء بآن موقف المشركين على عهد الرسول 
.جائب الانسان ف حياته لشخص أو لقوى أخرى مادية أو معنيوية ؛ 
يحبها كحب الله أن يستعيض بها عن الله » بل هو ضرب من التعطيل 
ينشأ عن خلل اجتماعى بضع ال شرك بمقتضاه وجود الله على الرف ‏ 


ع أة عه 


كااى شيحانة كن لق لوا ججكر ا نت يكوك لايد البو عر 3 
كيانه ؛ ولا براعيه فى أعماله » وينتهى أمره بأن بخلص النية لهذه 
التوى لا لله » كم ينساق أثناء هذا ويبعد هذا الى ضروب كثيرة من 
النفاق ليحوز رضاها وحدها » ويفقد شسجاعته تحت هيمنتها شِيثا 
فسيئا » ويرضخ م الى كثير من التنازلات تقريا لها ٠‏ واذا حدث' 
وآدارت هذه 0 ظلهرها له يوما ما خارثت قواه » وامثل أسى 
وأحس بأنه عار لا يستره شىء ٠‏ 

ومعنى هذا أن الشرك يؤدى الى خراب أخلاقى » وينتهى 
بأضحاية الى حالة من الخواء والى ضرب من الضعف الخلقى الشامل ٠‏ 
ونحن نعلم أن السياسات ينفذها يشر ٠‏ واذا لم يكونوا مساحين 
بالقيم الأخلاقية الدينية القويمة فان انحراقهم فا تنفيذ السياسات 
لن يكون فقط اشباعا لأهوائهم وارضاء لمطامعهم بل سيكون كذالك 
استجابة اراكز قوى يتجهون اليها:» ويخضعون لرغياتها وحدها 
من دون الله » مما بنتهى حتما الى عرقلة تنفيذ تلك السياسات أو 
انحرافها فى طرق ملتوية تتسرب فيها الجهود والطاقات ٠‏ 

وبالاضافة الى هذا » فان الشرك يؤدى الى تلوين الحقيقة 
العلمية والى خروجها عن الموضوعية المطلوب توافريها فى البحث 
العلمى ٠‏ فخضوع البحث العلمى للسياسة أو للسلطة وتأثر مساره 
بالضغوط التى تمارسها القوى البوليسية فى: العتهم دؤدى ف ثهابة 
الذمر بالعلماء الى أن يمنحوا سهادات مزورة هعواحصا ءات مافقة ٠‏ 
ولبس بمستغرب بعد هذا أن تسمع آن شسهادة الخبراء والعلماء 
أصبحت غير موثوق بها » ومطعونا ى صحتها فى المحاكم وبين الناس 
العاديين فى بلاد كثيرة وعلى رآسها أمريكا ٠‏ 

وعلى العكس من ذلك فان التوحيد أو التوجه القلبى من 
حجائب الانسان لاله واحد » يعبده ويخلص له فى علمه وعمله » خيد 
عاصم للبشر من كل تلك الانحرافات » وهو الذى يحصن العلماء ىق 
قرا رائهم وتوصياتهم » وممثل الضمان الحقيقى لحيدة لعلم ولاستقامة 
العلماء فى سلوكهم اليومى وق بحوثهم العلمبة على السواء ٠‏ 

: 3 ين اين 
اح 


ل لك 
بعثنا الفكرى الدينى له توجه اجتماعى بارز » على نحو 
ما فهمنا ذلك فى الفقرة السايقة عندما أكدنا على وضوح الحس 
الاجتماعى وارتباط رسالة الدين به فى سليقة المسلمين على عهد 
رسول اله وصحابته وى العصر الرا دي الأول » وعتدما أكدنا 
كذلك أن الصيغة الدينية لا تتعارض مع كل ما تقدمه النهضة 
م ع م ال ا 


لكن يبدو أن ا بحاجة الى ايضاحات أخرى من زاوية 
مخنا لفنة 3 


هنأ ونستطيع أن نشير الى أن الدين ‏ كل دين . له توجهات 
ثلاثة تسيطر على مفهومه وعلى تصورنا له وهى : أولا : أن الدين 
مرتبط بمجتمع ما أو بوطن ما أو بآمة بعينها » يسرى بين أفراده 
أو أفرادها » ويوحد قبائهم » ويجمع بينهم على فعائر معيئة 
وعبادات خاصة بؤدونها عا فتتوجد: متهم وتلحد وجهتهم فى 
الحياة » بالاضافة الى ما تحققه تأدية هذه العبادات من متابعة 
داكمة للفرد أو من تحققه أنه يسير على الطريق : طريق الله ء 
وثائيا » أن الحين بح كليح يكنوم على الطاعة ا الطاعة كله 
بعتقد المؤمنون قى وجوده » ويفرض عليهم مجموعة مدن الشرائع 
يلتزمون بتطبيقها لأنها تنظم وتقنن علاقاتهم الاجتماعية ٠‏ 7 
حالة الأدبان المنزلة » لا تقتصر طاعة المؤمنين للاله بها أو لله الواحد » 
بل تكون طاعتهم لله ولرسوله معا ٠‏ وثالثا 0 ن الدين ‏ كل دين هه 
مرتبط بفكرة الحساب أو الجزاء » باعتبار أن البشر من وجهة نظر 
الدين » لم يخلقوا سدى » وأن أل متحادييية على اندالسم»: 
يحزى المحسن منهم ويعاقب المبىء » أحيانا فى الدنيآً ودائما ى 
الدار الآضرة 


والتوجه الأول للدين يهدف الى توحيد المجتمع ٠‏ أما الثانى 


سلاج سد 


والثالت فيهدفان الى تنخليمه وضمان طاعة الأفراد له » واحترامهم 
لاأسلوب الذى اتبعه الدين فى تقئين العلاقات الاجتماعية » وق 
الرآن النقاب كنمو ول للاكقمية الخروي عازوا وعدم أختر اهنا + 
لكنها توجهات متداخلة على أى حال ٠‏ فتنظيم العلاقات الاجتماعية 
بفضى الى وحدة المجتمع » كما أن طاعة الأفراد للقانون أو للشريعة 
مع ما متركب على هذه الطاعة من اقامة العدل تمثل أحد الطرق 
الركيسية الى وحدته ٠‏ ومن ناحبة أخرى » فان السبيل الى وحدة 
المجتمع تكون عن طريق تنظيمه وتقنين علاقاته » وطاعة أفراده 
لسلطاته ٠‏ 


للدين » نريد أن نهتم به على الأقل ‏ على قدم المساواة مع 
التوجهين الآخرين ٠‏ وذلك باعتبار أن اهتمامنا حتى الآن بهذين 
التوجمين الآخرين كان على حساب اهتمامنا بالأول » بالرغم من 
أن يفهم شبابنا ذلك الالتحام القوى بين الدين والوطنية على أرض 
الوحدة : وحدة أو اتحاد أدناء المجتمع 6 كريد أن بتعمقوا جميعا 
والوطن ©» ٠‏ 
ولا يفوتئى هنا أن أشير الى أنى لا أريد أن أقحم فى تصورنا 
للتوجه الاجتماعى للدين وف قيامه على وحدة المجتمع أية دلالات 
اقتصادية ٠‏ وذلك لكذئن أحسب أنه قد آن الأوان لكى نرد للعلوم 
الاجتماعية اعثيارها وقيمتها بعد أن طغى عليها الاقتصاد وعلومه » 
يبحىث اأصبتكنا ننظر الى المجتمع نفسة على أنه تأيع لكنائه الاقتصادى» 
أن المجتمع هو الأؤصل * وقد أضرت هذه النخلرة بالدين وغارتنا 
عن الاجتهاد المشروع فيه وعن التفتيش عن القضايا الجوهرية فى 
العقيدة” ٠‏ 


ضما روات 


وآحسب كذلك أننا تجاوزنا فكرة أخرى عند الحديث عن الاطار 
الاجتماعى 4 وأعنى بها فكرة . القومية العريية فقد أثدتت الأيام ذشل 
ذه الفكرة + ففسلة عن آنا اذا يدانا بالحين فستميئل حتما الى 
القومية » أما اذا بدأنا بالقومية فقد لا نصل أبدا الى الدين ٠‏ 


د 5 مه 


ب الع 

رأبنا أن بعثنا الفكرى دينى اجتماعى يهدف الى وحدة المجتمع 
معالم الطريق حول هذه الرؤبة » وجنبتنا فى الوقت نفسه السير قى 
عديد من امسالك الجانبية التى يبؤدى المفضى فيها الى الحيدة عن 
الحادة 6 والى عرقلة مسيركنا الفكرية ٠‏ 

لكننا نخشى أن التركيز السايق على البعد الاجتماعى فى بعثنا 
الفكرى الدينى قد يؤدى الى اهمال قضية الفرد وبنائه من الداخل » 
مع أن هذه القضبة تمثل هدفا ركيسيا أسيرتنا الثقافية ٠‏ 

والحق أن كثيرا من الصيغ الاجتماعية ى الاصلاح تؤدى الى 
هضصم الخرد والى تقليص وجوده لحساب المجتمسع ٠‏ فالدعوات 
الشمولية على سبيل المثال لا تمر بالفرد » بل الأحرئ أن نقول انها 
تمر قوقه ٠‏ ومن هذه الناحية فانها لا تمثل الا صعلكة مذهبية لا 
جذور لها ء٠‏ 

وعلى العكس من ذلك فان الصيغة الاجتماعية اذا كان أساسها 
هو الدين وديانة التوحيد يصفة خاصة فائها لايد أن تشهد ذلك 
الالتحام القوى بين قيمة الفرد وقيمة المجتمع ٠‏ الدين وحده هو 
الذى يعلمنا أن الوطئية التى لا ثمر بقيمة الفرد ليست الا شمولية 
جوفاء قائمة فى الفراغ ٠‏ الدين وحده هو الذى يعلمئا أن شرف المواطن هو 
شرف الوطن كله » وأن شرف الوطن ملتحم بشرف كل فرد فيه التحاما 
طبيعيا سايقا على أى تدخل من جائب المجتمع أو' السلطة ؛ وسابقا 


اه (م- ؛ مقالات) 


كذلك على أى عقد اجتماعى قال بوجوده هذا الفيلسوف أو ذاك ٠‏ 
الدين وحده هو الذى يقدم لنا التواصل الواقعى الحى بين جميم 
الذوات : الذات الفردية والذات القومية والذات الانسائية أو 
العالمية ٠‏ وجهذه المعانى كان الاسلام أو التوحيد ديئا للفرد ودينا 
للوطن والوطنية وديئا للانسائية كلها أو للئاس كافة ٠‏ وتحتفظ كل 
دائرة من هذه الدوائر بقيمتها قَ ذاتها مستقلة عن الأضخرى 4 
لا عدوان لاحداها على الآخرى ؛ ولكن لا تتعارض فيما بيئها ق 
الوقت نقفسه 

ذلك لأن جوهر الاسلام قائم فى التوحيد ٠‏ والتوحيد هو الذى 
يعلمنا أن كل فرد فينا له كرامته » وهو الذى يعلم كلا مئا هذه 
الكرامة ٠‏ هو الذى يعلم الفرد أنه لن يتحقق من قدرته على حماية 
مقدسائه وصون حرماته ومعارسة حقوقه كلها الا .اذا تدرب على 
الخضوع لقوة عليا قاهرة مقدسة » يتعلم عن طريق تسليم قيادته 
لها وحدها استقلالية القرار والمواقف © ورفضه التبعية والانقياد 
لأية قوة أخرى ؛ وتمثل .هى الضمان الحقبقى احريته الداكمة 
المتجددة » ولاحساسه بوجوده واستقلاله ٠‏ 

معنى التوحيد قائم فى أن يعتقد كل منا أن الله وحده هو 
الذى اشئترى من المؤمنين أنفسهم ؛ بمعنى أنهم لم يبيعوها لأحد 
سواه » كائن من كان ٠‏ انه قائم فى أن يعتقد كل منا أن كيانه 
مقدس » وثيق الارتباط بأفكار أخرى مثل العصمة والحمى والحرم 
وأنه ودبعة أو أمانة » وضعها الله تعالى بين يديه وفى العهد أو الا 
الذى عقده الانسسان معه سيحانه تعهد يأن يرعى تلك الأماتة.» وأن 
يحافظ عليها ويصمد للعاديات فى حماية حريتها + وهذا هو المعنن 
الحقيقى لكل تلك الألفاظ: التى وردت فى القرآن ليم » ألفاظ : 
الأمانة » والعهد والميثاق ٠‏ فالأمانة التى عرضها الله على التحراك 
والأرض والجبال فأبين أن يحملنها وأشفقن منها وحملها الانسان 
'هى ثلك الأمائة ) الأحزاب » 7 ٠‏ والميثاق أو العهد الذى وائقنا 
الله به هو ذلك الميثاق ( انظر الماكدة 70 » الحديد م » النحل مو ٠٠)‏ 


الفرد هو محور الاصلاح فى كل دعوة ديئية ٠‏ وينبغى أن : 
يكون هو المحور فى يعثنا الفكرى الدينى » أو على الأصح ‏ 
ينبغى أن يمثل أحد جناحى بعثنا الفكرى الى جائب جناحه الثانى ؛ 
وهو المجتمع ٠‏ 

3 يوت فين 

وبعد » فهل تجهنا فى تقديم صورة ما لبعثنا الفكرى » على 

النهو الذى نريده ؟ 


الحق أننا لم نقم هنا الا بازالة الأتربة من الطريق » وبتنقيتها 
من الحشائكش الضارة ٠‏ أما تعميق الطريق 'نفسها » والبحث فى 
البناء الداخلى للدين عن الركائز التى تقوم عليها العقيدة » فكلها 
أمور مطلوبة وئحن مندويون اليها » أو الى تعميقها ٠‏ اذ ينيغى أن 
لا نخدع أنفسنا فنزعم أنه أمور واضحة كل الوضوح » قدم لنا 
حولها أسلافئنا من العلماء والمفسرين الكلمة الأخيرة » وأقفلوا الباب 
حتى لو اتهمنا بأننا من زمرة المشككين ٠‏ 


١984 مارس‎ 


مب [© له 


« المعرفة والعلوم الاجتماعية » 


« المعرفة والعلوم الاجتماعية » 


كان أسلافنا يقولون : لا خير فى.قول أى فى فكر الا ما كان 
تحته عمل ٠‏ ويعبارة أخرى فان أسلافنا نصحونا بالابتعاد عن 
المحث المجرد الذى لا يؤدى الى نتائج تطبيقية نافعة للناس ٠‏ وقد 
يفهم النعض أن هذا الكلام موجه فقط ضد الفلسفة بيالذات لأنيه.ا 
هى التى اتهمت دائما دأنها تجريدية » ولأن دراساتها تتذ من متلا 
علوما أطلق عليها أسم العلوم الكلامية » وأنه لا يمكن أن بقصد بده 
علوم كالعلوم الاجتماعية النى تدل من واقع أسمها على أنها تهتم 
بخير الناس والمجتمع ٠‏ ولكننا ترمد أن ثئيه هنا الى أن الغلسفة 
فى أحد تعريفاتها الجيدة التى نجدها عند كولنولسن مثلا آصرحت 
تعنى نائد الفكر القائم دهدف تغبير الع لاقات الاجتماعية + وعلى 
هذا التحو وكترب الفلستفة أن الملوم. الاجتماعة دمل وحفوق. عليها 
من ناحية نفعها للناس + وذلك لأن العلوم الاجتماعي -ة اذا كانت 
تؤدى حقا فى جانب منها فقط الى احداث تغيير فى العائقات 
الاجتماعية القاكمة وتقديم علاقات جديدة » فان معذلعها موجه أداذ 
الى هدف واحد هو المحافظة على كيان ا مجتمع الحاخسر » واخلهار 
تماسك بنائه واستقرار كيانه ‏ وهما تماسك واستقرار قد يكونان 
ق الخلاهر فقط ‏ ومن ثم أنحصرت جهود كثير من علماء الاجتماع 
والأنثرويولوجيا المعاصرين فى بحوث تجزيكية وصفية أو فيتومينولوجية 
تنطق بالعقم والضحالة » وتنئهى' يموصف الواقع الاجتماعى الحاضر 
والمحافذلة على الأوضاع الاجتماعية القائمة » دون أن نستشرف من 
وراء بدوثهم ناك الرغية ف شيوع علاقات اجتماعية جديدة.آر *طوير 
اليناء الاجتماعى القاكم ٠.‏ 


هذا المدخل أردت أن أجعل مئه تولكة للدخول فى موضو 
هذا المقال الذى يدور حول غلاقة المعرفة بالعلوم الاجتماعية غيما 


مده © مم ا 


يعرف ياسم علم اجتماع المعرفة ٠‏ ولا كانت الفلسفة قد فهمت فى 
بعض الأحيان لا على آنها علم الوجود بل على أنها علم نظرية 
المعرفة » فلعل من المفيد اذن أن نقف مع القارىء وقفة قصيرة عند 

فهم الفيلسوف ‏ وفيلسوف نظرية المعرفة بالذات ‏ للواقع وللانسان 
0 منه اختلاف نظرة عالم الاجتماع بت وعالم 0 المصرفة 
بالذات ‏ البهما *٠‏ 


فقد كان كائط فيلسوف نظرية المعرفة يطلق على عالم الفكر 
أو على عالم المعرفة عالم الحرية ٠‏ وقد سبقه الى ما يشيه ذلك 
ديكارت لا باعتباره فيلسوفا فقط بل ياعتياره عالما قى الهندسة عندما 
أطلق فى مطلع العصور الحديثة صبحته الشهيرة : « آنا أفكر فأنا 
اذن موجود »© لبعير :بها عن نشوته أو فرحته بالاهتداء الى وجوده 
الحق من خلال تفكيره الذهنى » تماما على نحو ما يصيح الطالب 
بعد أن يشرق ذهنه بحل لتمرين هندسى فيهتف من أعماقه نشوان 
جذلا : « تحن هنا » ٠‏ والحق أن الانسان حين يسير فى طريق 
المعرفة ويخطو بأقدامه على تهج التحصيل والكشف عن العلاقات 
القائمة بين المعانى والأفكار ويشعر ‏ وبخاصة فى الخطوات الأولى ‏ 
أن هذا الطريق حلريق ذاتى أو فردى » يخصه وحده لأنه يملك فيه 
ناصبة أمره ٠‏ وكل هذه تعبيرات مختلفة نعير بها عن معني الحرية 
أو عن الشعور والاحساس بالوجود ٠‏ 
لكن لا يخفى على أحد أن كائط عندما يتحدث عن الانسان 
فانه لا يقصد به الا الفرد من ناحية أنه كائن عاقل حقا » أن الفرد 
يمثل عند هذا الفيلسوف كل الناس ‏ وهم أشباهه قى جمهورية 
العقلاء كما يقول كانط ‏ لكن من الحق كذلك أن نقول أنه لا يمثل 
أحدا متهم ولا بمثل يصفة خاصة ذلك الخرد الذى بقصده علماء+ 
الاجتماع والذى بعنى يعنى عندهم فى المحل الأول الكائن الذى بحيا ى 
٠‏ وعندما يتحدث كائط عن التفكير فائه لا يقصد يه الفكر 
لذ بعمل ف الحياة العامة ويقوم بأعمال جماعية 51 بقصد يه 
فقط الآدراك المعرفى للواقع الحمى الذى يمثل بدوره < الموضو 


665 اهب 


كانط لبس هو المجتمع بل الكون : عالم المادة » أو كون الأشياء 
التى تزخر بها الللبيعة وتمثل موضوعا للادراك المعرف من خلال 
مقولات أو اطارات ذهنية معينة *٠‏ 


على هذا النحو يتضح إنأ الاختلاف القائم بين معالجة الفيلسوف 


لكن أهم ما يميز البحث الفلسقى فى نظرية المعرفة عند كانط 
أن علاقة هذا البحث بالوجود أى بالواقع علاقة مشكوك قيها الى 
أبعد الحدود 3 لأن كانط لم يقصد من ورائه الا البحث فى قدرات 
العقل الانسانى وحدوده التى ينبغى أن يقف عندها ولا يتجاوزها » 
وذلك باعتبار أنه بحث فى « الممكن » فقط وليس بحثا فى « الواقع » 
واذا كان كانط يستعمل تعبيرا مثل « التجربة » لتمثل « الموضوع » 
فى مقابل الذات العارفة » فان مثل هذا التعبير ينبيغى أن لا يخدعنا 
فنتوهم أنه بقصد يه الواقع » اذ أن التجربة لديه لم تكن تعنى الا 
التجربة الممكنة نظربيا أو التجربة الثتى يستطيع الذهن العارف أن 
بشكلها تشكيلا أوليا ى حدود عالم الظواهر فقط ٠‏ ومن هنا تصبح 
هدم التجرية ‏ فضلا عن أنها لم تكن تعئى عنده التجرية الاجتماعية 
بل التجرية الحسية فقط ‏ مختلفة تماما عما يقصده علماه الاجتماع 
من التجرمية ماعتبار أنها تعنى فى المحل الأول الواقع الاجتماعى » 
وباعتبار أنهم ميسلمون مقدما أن هذا الواقع الاجتماعى يتعددى 
المعرفة الاجتماعية بكل مناهجها وأساليبها ونظرياتها '» بل ويسلمون 
بأن هدّا الواقم الاجتماعى له مكان الصدارة على المعرفة م6 وهو 
أول بالنسبة لها ٠‏ ويذهب يعضهم الى أنها .. أعلى المعرفة الاجتماعية 
والأفكار الاجتماعية ‏ ليست الا صدى ذا يعنوئه بالواقع أو 
المجتمع ١ ٠ ٠‏ 


ومن واحبنا ونحن نقترب من البحوث الاجتماعية أو عندما 


مس لهات عيب 


ننظر اليها نظرة نقدية أن لا نقع فى الخطأ الذى وقع فيهكائط ٠‏ فقد 
كانت فلسفة كانط بحثا ف الوسيلة : وسيلة المعرفة » ألا وهى 
المقل 6 وقد ايتتتركها "هذا" البحث: تناما ,حصن اغفلت. الهدف مسن 
البحث » وهو الوجود أو الواقع وعندما تحدث كانط عن هذا الجانب 
كان حديثه فيه جزءا من حديثه عن الوسيلة أو الأداة ٠‏ ولم يشعر 
قارىء فلسفة كانط أنه تجاوز هذا البحث الى معالجة الموضوع 
الواقعى الملموس » دل كانت فلسفته فكرا فى الفكر ٠‏ ولهذا فعليثئا 
ونحن خباشر البحث الاجتماعى أن نتعظ بما وقم فيه كائط © ونة 
البحث الاجتماعى الى بحثين : بحث فى الوسيلة أو الأداة » وبحث 
ف الذاقم ومتكرن_البحث الأول اجاية عتسن المتال' الفسالق ماخر 
الوسائل أو المناهج المخثلفة التى نتخذها فى معرفة الواقم الاجتماعى ؟ 
أما البحث الثائى فسيكون اجابة عن هذا السؤال الآخر : ما هو 
الواقع الاجتماعى ؟ 

وهذان السؤالان يجيب عليهما علم اجتماع المعرفة + ويقصد يه 
العلم الذى يضم مجموعة المناهج والأساليب والقواعد المعرفية التى 
يتبعها عالم الاجتماع أو الأنثروبولوجيا فى الكشف عن العلاقات 
الاجتماعية السائدة فى المجتمع وصولا الى فهم البناء الاجتماعى له 
أو يقصد به العلم الذى نقف فيه على الاصول أو الأسس المادية 
أو الروحية التى تؤثر فى فهمنا للعلاقات الاجتماعية التى تسؤد المجتمع 
وف معرفتنا بها ٠‏ 1 


فى بناعين : بناء تحتى وآخر فوقى ؛ أو سييدو المجتمع وكأنه بناء 
الأساس » فماركس مثلا رأى أن الانتاج وملكية أدوات الانتاج هى 
التى تمثل الأساس أو بنية المجتمع الأصلية » أما ما عدا ذلك مسن 
علاقات اجتماعية وثقافية وأفكار فليست الا علاقات محكومة بذلك 
الأساس أو صدى له ٠‏ وقد ثار كثير من علماء الاجتماع على تلك 


برت سه 


الصووة المأذية 8 واعمؤوا الى الكهد: يتصورات اكري :راو فنهيًا 
مثلا أن كل مجتمع تنشأ فيه عادات اجتماعية معينة تستقر بين 
أفراده وتطيع أعرافه وتقاليده » وتكون هى الأساس فى شيوع أو 
توليد مجموعة من الأفكار تكون انعكاسا لتلك العادات ٠‏ وذهب 
آخرون الى أن البناء التحتى للمجتمع لابد أن يضم الروح الأخلاقية 
أو الدينية السائدة فى هذا المجتمع والتى تضم مجموعة القيم التى 
بؤمن بها أفراد هذا المجتمع » وتوجه سلوك آفراده وثقافتهم 
وأفكارهم » وانقسم علماء الاجتماع فى تصورهم للعلاقة بين البناء 
التحتى والبناء الفوقى ٠‏ فرآى البعض أن العلاقة بينهما علاقئة علية 
لها طابع الحتمية ٠‏ وذهب آخرون الى أنها علاقة عضوية أو وظيفية 
يحت طينا لما أن مترلة بإراوية: الطراوهة. اتيشن 'التوائل على 
الأخرئ » ويضعب علينا أن نتصور آنها علاقة ما هو تحت بما هو 
فوق » بل سئكون بالأحرى علاقة تزامن ومعاصرة بين الأساس 
والمئاء : علاقة متبادلة ومتغيرة » يتعذر علينا فيها أن نقول موجود 
مؤثر سايق وأثر لاحق ٠»‏ ويتعذر علينا فيها أيضا أن نتصور مثلا أن 
مهنة وضع الأساس من المهمات التى علينا أن نضطلع بها أولا كم 
ننفض أبدينا منها لنتجه بعد هذا الى أجزاء اليئاء الأخضرى 6 بل 
سيكون من واجينا أن تعيد النظر دائما ىف كل من أساس البناء 
وأجزاكه على السواء ٠‏ ْ 


ولكن أيا كان تصورنا لتوع تلك العلاقة بين المجتمعم والفكر 
بالمجتمع الواقع الكلى للمجتمع أو قطاع منه فقط أو فئة من فاته ٠‏ 
والحق أن عالم الاجتماع فى بحثه هذا لا يستطيع أن يتجه الى 
الواقع الكلى للمجتمع حملة واحدة » ولبس لديه من الوساكل ولا 
الأمكانات النى تؤهله أذلك النوع الشامل من الدحث ٠‏ وذلك لأن 

الاجتماع اليوم قد تحول من مرحلة الفلسفة الاجتماعية الى 
مرحلة علم الاجتماع التجريبى الذى أقتصر فيه على دراسة قطاع 


5 الا ل 


واحد من قطاعات الحياة الاجتماعية مع ربطه مغيره من قطاعات 
الحياة + وأصبح الاتجاه فيه الى تفضيل دراسة الأوضاع والشكلات 
الاجتماعية التى تكرر نفسها على دراسة الأوضاع الفريدة التى 
لا تحدث الا مرة واحدة » مع توجيه الاهتمام الى دراسة الظواهر 
المعاصرة وتفضيلها على دراسة الظواهر التاريخية ٠‏ 


لح ع ين 

وفيما يتصل بالاجابة عن السؤال الأول الخاص بالوقوف على 
مناهج والأساليب الثى يتبعها عالم الاجتماع أو الانثروبولوجيا فى 
3 عن العلاقات الاجتماعية السائكدة فهى مجموعة القواعد 
المعرفية والمنهجية التى توجه مسلك البحث الاجتماعى فى جمعه 
وقسيره للمعطات. الاجتفاعية ؛ وتددق الباحث توما .مين" النهع 
يم البحث وللوقوف على الاجراءات العلمية المناسبة للدراسة 

أو على الاستخدام المناسب للنظرية العلمية ومن أمثلة المنا 
الاستبار وااشاهدة بااشاركة والمقاسيس الاجتماعية ٠‏ وهناك قواعد 
وأساليب أخرى تتصل بتحليل وتنظيم وتفسير المعطيات الاجتماعية ٠‏ 
ومن هذه الأساليب ما هو وصفى يسعى نحو تركيز المعطيات وتلخيصها 
فى صورة تجعلها أكثر قبولا للغفهم ٠‏ وكآءثلة لتلك الأسالدب المعدلات 
والنسب المثوية والتوزيعات التكرارية ومنها ما هو تفسيرئ يستهدف 
اقامة علاقة علية أو وظيفية بين عاملين أو أكثر ؛ والبرهنة على صدق 
2 العلية أو الوخليفية لتلك العلاقة + ومن هذه الأساليب كذاك 
المعطيات الاجتماعية ىق ضوء مجموعة من الأنماط التصورية 
التى تنظم الوحدات الاجتماعية المختلفة فى بعض القوالب أو المقولات 
النظرية أو التصورية التى بساعد وجودها ووضوحها ف ذهن الباحث 
الاحتماعى على تفهم المناء الاجتماعى لتلك الوحدات » ومن خلالها 
الياحث أن يضع بده على البناء الاجتماعى للمجتمم ككل 6 
08 النسق النظرى الذى ينتظم فى دأخله مجموعة الأنساق 

التفسيرية لوحداته الاجتماعية المختلفة ٠»‏ 

ولنترك جانبا للحديث عن الأنساق الاجتماعية الآن + لأننا 


4 


سئعود اليها عند محاواتنا الاجاية عن السؤال الثائى الذى يتصل 
بتحديدنا لماهية الواقع الاجتماعى » باعتبار أن الأنساق الاجتماعية 
هى التى تمثل الواقع الاجتماعى العلمى أو تمثل المعالجة العلمية 
للواقع الاجتماعى ٠‏ ولنكتف الآن فقط يبدض الملاحظات حول المناهج 
والأساليب العلمية التى يلجأ اليها الباحث الاجتماعى فى. معرفة 
العلاقات الاجتماعية القائمة ٠‏ ش 


ولعل أول ما يتبادر الى الذهن حول تاك المناهمج والطراكق 
التى لجآ اليها علماء الاجتماع والأنثروبولوجيا فى يحوثهم الاجتماعية 
أنهم لم يلجأوا اليها الا بهدف واحد هو تحقيق الموضوعية فى البحث 
الاجتماعى ٠‏ وتحقيق الموضوعية فى البحث الاجتماعى أمر يالغ 
الصعوبة لاعتبارات كثيرة » منها أن الباحث فى الحقل الاجتماعى 
بمثل جزءا من الشىء أو الظاهرة » وله علاقة شخصية بموضو 
الدراسة أو الملاحظة » ولهذا كان أول ما ينيغى أن نتفاداه فى هذا 
الحقل الجائب الذاتى أو الشخصى والاتجاه بقدر الامكان الى رصد 
المصالح الاشتركة للناس ٠‏ ومنها أن قوى كثيرة قد مارست ضغوطها 
للحيلولة دون تقدم المعرفة الاجتماعية ٠‏ ولم تحرز هذه المعرفة 
تقدمها الا بعد أن نجحت فى التصدى لتسلط قوى كثيرة كان من 
مصلحتها: مقاومة: المنرفة الام اعة ١‏ وضوفية وبسث القتتسارات 
الثقافية المعاكسة لروح العلم مثل اللجوء الى السحر والشعوذة » 
واشاعة الخرافة » والانحياز الى الترمت أو التعصب مع اذاعة 
الأسرار والميل الى التعمية وعدم الوضوح فى مجالات هامة مشل 
مجال العقيدة » وكل ذلك ايقاء على المصالح الشخصية لتلك القوى ٠‏ 
ومن أهم تلك القوى التى مارست ضغوطها ضد سيوع المعرفة 
العلمية فى الحقل الاجتماعى الكنيسة والقبيلة والطبقة » وكل قوة 
اجتماعية أخرى تتبم منهج احدى تلك القوى أو مناهجها مجتمعة ى 
التسلط والقهر الاجتماعى ٠‏ وعلى سييل ااال فان الضغط الذى 
مارسته الكنيسة ى هذا الشأن أصبح مضرب الأمثال فاذا كانت 
الكنيسة قد قاومت الروح العامية الأوضوعية ى مجال البحوث 


د اعد 


الطبيعية الكونية ؛ فكان من الطبيعى أن تكون أكثر شراسة فى مقاومة 
تلك الروح فى مجال البحوث الاجتماعية » باعتبار أن مجال هذه 
البحوث الأخيرة يتصل اتصالا أكثر مباشرة بمصالحها ويدخل فى 
نطاق الأفكار الحساسة أو الخطرة ٠‏ وهذا هو الذى يفسر لنا تأخر 
تطبيق المناهج العلمية قى مجال العلوم الاجتماعية ٠‏ 


وتحقيق الموضوعية فى مجال البحوث الاجتماعية معناه شيوع 
النظلرة اللاشخصية والوقوف ضد روح التعصب + ثكلك الروح التنى 
تفرضها المصالح الذاتية ليعض الأفراد أو الفثات أو القوى 
الاجتماعية ٠‏ ولابد أن تدعم تلك النظرة اللاأشخصية دالبحث العلمى 
الذى يقئصر فيه الباحث على دراسة قطاع واحد فقط من قطاعات 
الحياة مع محاولة ربطه بالقطاعات الأخرى » وذاك من أجل أن يتفادى 
الباحث الوقتوع ىف خط التعميمات الكلبة والأحكام العامة على 
المجتمع من ناحية والوقوع من ناحية آخرى فى خط النظرة التجزيثية 
التى من شأنها حصر البحث الاجتماعى فى نطاق ضيق ٠‏ وهذا الربط 
ليس مقصودا لذاته بل الغرض منه تحقيق الارتباط الاحصاثى بين 
المشاهدات المأشتركة للناس قَ أكثر من قطاع من قطاعات المجتمع 4 
أوذلك من أجل الوقوف على الاطرادات التى تحدث ف الحباة 
الاجتماعية والتى بيساعدنا تكرارها واتساقها على تجاوز مرحلة 
الوصف فى البحث الاجتماعى والوصول بها الى مرحلة التأويل أو 
التفسير ٠‏ وكل هذه الطراكق تدخل فق نطاق الاتجاه التجريبى ق 
الدراسات الاجتماعية لكن 'ليس المقصود من هذا الاتجاه تجزكة 
دراسة المجتمع وحصرها ف نطاق ضيق والاكتفاء موصف عض 
الخلواهر المثتفرقة التى أنعدم فيها التكامل » بل ااقصود هو الوضول 
الى بيانات أميئة غير متحيزة ومن ثم غير كاذبة ٠‏ ولا يتدحقق هذا 
الهدف عن طريق الاكتثفاء برصد السطح الخارجى أو القشرة الظاهرية 
للعلاقات الاجتماعية التى تتمثل فى السلوك الواقعى الظاهرى للأفراد 
أو عن طريق الهروب فى هذه القشرة والأاحثماء بها مع عدم الحدخول 
فى المعانى والعلاقات الداخلية والدلالات التى يشير اليها هذا 


15 سم 


السلوك » اذ أن الدخول فى تلك المنطقة الأخيرة أمر لابد منه للباحث 
الاجتماعى باعتبار أن الخلواهر الاجتماعية لا تدرك من الخارج فقط 
كل من الذاخل أيضا ومداعتيار أن مهمة الماحث الاجتماعى قاكمة ق 
تيع تلك المعائى الداخلية التى تعبر عن التيارات الاجتماعية 
الساكدة +٠‏ لكن الهم قيل كل شىء وبعد كل شىء ف المحوث الاجتماعية 
هو التأكد من أن تلك المعانى والأفكار الداخلية لبست شخصية بل 
هى تعبير عن الواقع الاجتماعى ٠‏ 


والنتيجة لهذا كله أن السعى وراء تحقيق الموضوعية فى البحث 
الاجتماعى لا يمكن أن يؤدى وليس الغرض منه بحال دن الأحوال 
درامة الحناة. الاجتماعية يتفض الأسلوب الذئ تتابعة إلى كراستة 
العلوم الفزيائية وهو أسلوب يقوم على وصف الظواهر من الخارج 
تحزكتها » اذ أن الوصف ق المحث الاجتماعى لا بمكن أن يكون 
فسخا للواقع بل هو تنظليم انثقائى له » ى ضوء اطار تصورى 
صريبح أو ضمنى ٠‏ ومعئى هذا أنه لابد للباحث الاجتماعى من 
وجود نظرية تهديه فى بحثه التجريبى وتوجهه فى أحصاءات ويماناته ٠‏ 
وليس المقصود بالنظرية مجرد فرض تجريبى مؤقت يعتمد على 
الخبرة كما هو الحال فى الفروض التجريبية التى نلتقى بها ىف حقل 
العلوم الفزيائية والكيميائية » بل المقصود بها تيار نظرى موجه 
للبحث الاجتماعى أو اطار تصورى عام بوجه الباحث قى تحخليله 
لتلك الاحصاءات والبيانات التى يكون قد وصل اليها ء 


وأذا كانت عملية تسجيل الواقع أو تصويره تصويرا فوتوغرافيا 
من الآمور المتعذرة فى حقل العلوم التجريبية فضلا عن أنها غير 
مطلوية » فلا شك أن تحقيقها أكثر تعذرا فى حقل العلوم الاجتماعية » 
ولا يمكن أن تكون هدفا يسعى اليه الياحث الاجتماعى واذا كان 
العقل يتدخل :قف كل مراحل البحث. العلمى التجريبى فى المشاهدة 
وى التجربة وق. القياس وف المقارنة وى افتراض الفروض وف 
.تحقيق الفروض » فان تدخله فى كل تلك المراحل فى الحقل. الاجتماعى 
يمكون من ياب أولى ٠‏ وذلك لذن البحث علاقة المعرفة بالدراسات 


1 م 


الاجتماعية لا يعنى شيئا آخر الا البحث فى علاقة الأفكار بالمجتمع ؛ 
وف كبقية تشكيل تلك الأفكار وكيفية تبنى بعض الأفراد مجموعة 
من الأفكار المشتركة ليكونوا جماعة انسانية لها رؤية خاصة تحدد 
سلوكهم الاجتماعى والسياسى ٠‏ وكل هذا يعنى أن البحث الاجتماعى 
أبعد من أن يكون تسجيلا الواقع ٠‏ 

3ح 3ع يت 


ويتضح هذا أكثر وأكثر اذا ما اتجهنا الآن الى الاجابة عن 
السؤال القائى الذى طرحناه سايقا وهو على وجه التحديد : 
ما هو الواقع الاجتماعى ؟ 

الواقع الاجتماعى ليس هو السلوك العينى الواقعى المباشر 
للناس فق المجتمع لأن دراسة هذا السلوك ذات اتجاه نفسى أى 
للأفراد الذين يعيشون ق المجتمسع وانعكاسات هذا التكوين أو 
تجسيداته فى سلوكهم ٠‏ 

والواقع الاجتماعى ليس هو مجموعة المناهج والأساليب 
والطرائق الأحصائية والبيانات الوصفية القى يلجأ أليها الباحث 
الاجتماعى ويجمع فيها تسجيلاته ومعطياته لأن هذا كله يدخل ى 
باب الوسيلة أو الأداة ٠‏ واذا اقتصرنا عليه فى البحث الاجتماعى 
لوقعئا فى الخطأ الذى وقع فيه فبلسوف نظرية المعرفة » وهو كانط » 
من اقتصاره على البحث فى آداة المعرفة وهى العقل واغفاله البحث 
فى الوجود ٠‏ وقد نبهنا الى هذا الخطأ سابقا ٠‏ 


وقد بظن البعض أن الواقع الاجتماعى الذى يقوم مدر استه 
عالم الاجتماع لا صعوبة فيه اذ أنه ليس شيثئًا آخر الا الحياة 
الاجتماعية المباشرة للناس ف المجتمع وهذا خطأ ٠‏ وذلك لأن 
الحياة اليومية الجارية لا يمكن أن تمثل فى ذاتها موضوعا لاهتمام 
العلماء أبا كانت تخصصاتهم » كما أنها لا يمكن كذلك أن تكون فى 
ذاتها موضوعا لدراسة الفيلسوف أو حتى لنشاط الأديب أو الفنان 
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فقد حذرنا الفلاسفة من الوقوف عند الحياة اليومية الجارية لأنها 
مصدر للمعرفة الخلنية ٠‏ وقد أعلن هيراقليطس عليها حريا شحواء » 
ووصفها بأوصاف متعددة ٠‏ فهى عالم الأغلال : أفلال الخياة 
الشخصية ٠‏ وهى حباة النشيؤ والاغتراب » يتحول فيها الانسسان 
الى شىء ٠‏ وهى عالم الدؤامعم والغرائز » ضرب آخر من الأغلال ٠‏ 
وهى عالم الفردية المحضة والأنانية + وهى عالم الكراهية والحقد 
والقبح وعى عالم الماء اللزج والأوحال + وهى عالم الثيام وهى عالم 
العبيد الذين يجدون أنفسهم دائما مششدودين الى الحيماة السفلى 
أو الدئيا ٠‏ وق مقايل تلك الحياة نجد الحالم الذى يعيش فيه 
الفلسوقة وقدعسؤ النة: الفلسقة وهو يتضف. يكل السفاف تقضة 
الصفات السابقة ٠‏ فهو عند هيراقليطس عالم الحرية » وعاام العقل 
الموحد الذى :يضع حدا للنظرات “الشخصية التى تمزق وتفرق » 
ويبحث عن الأرض المشتركة بين النفوس » ويرتفع بوجود الانسان 

عالم التشيوٌ الى عالم الانطلاق والحرية ‏ وهو عالم التحرر من 
الغرائز والدوافع ‏ وهو عالم الجميع فى مقابل عالم الأنانية. ‏ 
وهو عالم الحب والجمال ‏ وهو عالم النار المطهرة أو عالم القلق 
المطهر الذى بيقع فى مقابل عالم الماء اللزج والأوحال ‏ وهو عالم 
الأيقاط فى مقابل عالم النيام ‏ وهو عالم السادة الذين يرتفعون 
بنقوسهم من دنيا العبيد الى عالم أسمى ٠‏ 


ولقد رسمت متعمدا تلك الصورة البشعة للحباة الدومية الجارية 
تقلا عن هيراقليطس » لا من أجل ابراز دور الفلاسفة فى تجاوزها 
أو تمجيد دعوثهم الى حباقة التفلسف بل لعى يشعر العلماء »كل 
العلماء » بالنفور منها 6 ميستوى فى هذا غلماء الاجتماع أو الاقتصاد 
أو السياسة أو الدين ٠.‏ ولميست هذه دعوق لتطليق تلك الحباة 
اليومبة الدنيا » اذ أنها تمثل هدف كل العلماء أولا وآخرا يل هى 
دعوق 6 3 المياة. «الخارية الى قرب من « الخشي «6 
1 الجرى. 0 شتاتها فلأ ينتهون من ذلك الى شىء ذى بال 2 


ب 16[ مم 


ولا يصلون الا الى نظرات متفرقة لا غناء فيها » والا الى مسكنات 
وعلاجات مؤقتة للحياة الانسانية أو الاجتماعية والاقتصادية بمشاكلها 
المتعددة المتشايكة ٠.‏ 


وفيما يتصل بالعلوم الاجتماعية فان التعرف على تلك الأنساق 
التى يخضم لها البناء الأجتماعى يمثل معرفة الواقع الاجتماعى . 
فالظواهر الاجتماعية المختلفة لا يمكن دراستها فى واقعها الماشر » 
بل علينا أن نقوم بدراستها من خلال الأنساق الاجتماعية ٠‏ والبحث 
عن النسق الاجتماعى هو بحت ف المعنى أو بالأحرى فى وحدة 
المعنى ؛ وفى تمائثل الفكرة التى تتخلل مجموعة من الجزئيات ومن 
الظواهر الجزكية ٠‏ 

فالأنساق الاجتماعية اذن لبست الا النظم التثى بختارها 
الانسان عالم الاجتماع أو الأنثروبولوجيا ليقف من خلالها على 
العلاقات الاجتماعية وعلى أنماط السلوك التى يعترف بها المجتمع 
وبقرها ٠‏ فالانسان أو الوجود اليشرى يخضع لأئساق متعددة ٠‏ 
فهو أولا ظاهرة تاريخية ٠‏ وثانيا هو نقطة تتلاحم فيها أنساق 
متعددة ٠‏ اقتصادية واجتماعبة وحضارية ودينية ؛ ومعني هذا أن 
الوجود الانسانى ظاهرة مركية من كل تلك الأفئساق المتشابكة ٠‏ 
والوقوف على كل تلك الأنساق العقلبة التصورية يمثل الدراسة العلمية 
للائسبان ٠‏ 


وينقسم كل نسق الى عدد من النظم وأحيانا يصعب التفرقة 
مين النسيتيٍ والئظظا م لكن غالبا ما ينقسم كل نسق الى عدد من 
الأنخلمة ٠‏ فالئنسق الى مثلا يضم عددأ من النظم التى تدور 
حول النشاط الاقتصادى فى المجتمع مثل نظام تقسيم العمل » ونظام 
الملكية ونظام الانتاج ونظام الاستهلاك ونظام التيادل ونظام : النقكود 
وما الى ذلك ٠‏ وهناك قَْ الحقل الاجتماعى مشلا ا متعدده 
0 مي نا ام النسق على عدد من النظم مثل 

م الزوا ج ونظام النسب وتفرعات الجماعة القرابية ومصطلحات 
0 وما 0 ذلك ٠‏ 


نت 51 د" 


ومن _ خلال فكرة الانساق الاجتماعية أو الثقافية نستطيع مدرقة 
حياة اليشر » سواء فالماضى أو فى الحاضر ٠‏ ذاذا لاحظ الباحث 
الاجتماعى ق الثقافة المصرية الفرعونية القديمة أن حياة المصريين 
الجناكزية واجراءات دفن الموتى » وعمليات تحنيط الجثث » مده 
أن يقيم علاقة منطقية بين تلك الحناصر وآن يقوم بدراسة الحزاة 
الاجتماعية للمصريين القدماء مثلا من خلال نسق اجتماعى دينى 
واحد هو كسق عقيدة البعث ٠.‏ والحياة اليومية الجارية المعاصرة 
يمكن لنا دراستها من ناحية أنها مجتمع التقنية أو من ناحية أنتها 
حتت خا الى 6 أو رقن ناجيه انها محصتم الوترة ورين 
ناحية أنها مجتمع أوقات الفراغ أو من ناحية أنها 
استهلاكى وو الخ 3 وكل هذه الأئساق تمثل نماذج و 
تستطيع من خلالها اخضاع الحياة المعاصرة الى نوع من التعقيل 
ودر اسها.مى :خلال اطارات تصورية معينة .+ لحن: النماذع 'اللضورية 
السابقة ليست الا معان ناقصة » ولا تمثل بحال من الأخوال 
اطارات كاملة مستقرة لدراسة الحياة العصرية دراسة علمية من 
الناحية الاجتماعية م ٠‏ ولعل نسق القيم هو أكثر الأنساق استقرارا 
من الناحية الثقافية » وأكثرها شمولا ومناسبة وتكاملا وقدرة على 


ودراسة الأنساق الاجتماعية ليست الا تعبيرا عن أهمية دور 
العقل فى البحث الاجتماعى ٠‏ وقد أشرنا من قبل الى هذا الدور 
وقلئا أن وصف الخلواهر الاجتماعية هو وصف انتقاثى يوجهه 
ويختاره العقل » وهو تنظيم للمعطيات ق' اطار نموذج تصورى معين 
أو فى اطار نسق تصورى أكثز شمولا ٠‏ وهذا كله تعبير عن دور 
الحقل ق المعرفة الاجتماعية ٠‏ ومهذه المناسبة نستطيع القول مأن 
العم الاجتماعى لا يقوم على المشاهدات ولا يبدا منها بل الأحرى 
أ ا لي ل لك اك كل علم على حد قثول 
إ« كارل دودر  »‏ من المشكلات ٠‏ فلايد من. اجل بدء اليحث 


سس للا سيل 


الاجتماعى من وجود مشكلة اجتماعية © مسعى الى اخضاعها للسحث 
العلمى الاجتماعى الذى لايد أن يشتمل على مستويات متعددة : 
مستوى مادى يتمثل فى سلوك الافراد والأدوات التى يستعملونها 
فى هذا السلوك ‏ ومستوى النسق الاجتماعى الذى ينظم العلاقات 
الاجتماعية التى تريط بين الأنشطة الاجتماعية فى. قطساع معين ‏ 
ومستوى النسق القيمى الذى يمثل ما يؤمن به أفراد هذا | 
من مثل ومعتقد معتقد ات ٠‏ الؤّمر الذى بعدى أن دراسة الأنساق ا 
لن تكون كلها محصورة .فى دراسة النظم المقنئنة للسلوك الاجتماعى » 
ولن تكون. حميعها دراسة للمقاهيم السائدة ق أليناء الاجتمساعى 
القاكم دل ستكون كذاك قراءة قَْ عقول الناس للكءرف ع ى اتجاهاتهم 
0 -0-0 والثيار ات الثقافية التى تحركهم 0 تلهر معد 
على السطح ٠‏ 
ويقسم « مانهايّم » الائجاهات والآراء التى تشيع فى المجتمع 
الى قسمين : اتجاهات تهدف الى المحافظة على الوضيع الراهن 
والدفاع عنه والبحث عن التيريرات اللازمة لحماية مصالح 
الفكات الحاكمة فيه » مع ما يصاحب ذلك كله عادة من خداع نفسى 
وكذب وجدانى من هؤلاء الذين يبقومون يمهمة الدفاع هذه » واتجاهات 
أخرى تمثل آمالا لم تتحقق معد لدى الفثات الاجتماعية التى لم 
تستفد من الوضع الراهن للمجتمع » وهذه الاتجاهات الأخيرة تهدف 
الى زعزعة النظام القائم واقلاقه ويطلق « مانهايم » على الاتجاهات 
الأولى أسم 0 أو الطوديا ٠‏ وعلى الثانية اسم « اليوتوبيا »6+ 
ومن الواضح أن الطوبيا تعير عن الوضع الساكن فى المجتمعم » ى 
عن أن الددوبا قبير من الوضت الذورى انفد افيه أو تبن عن 
روح التغيير قى المجتمع ٠‏ الطوبيا تعبير عن الحاضر »6 واليوتؤبيا 
كعبير عن المستقبل » الأؤلى تعبير عن استقرار المجتمع فى الوضع 
العاكم والثانية تعبير عن آمال الطبقات الصاعدة ى المجتمع ورغبتها 
ف تعمير الأوضاع ٠‏ 


وليس من شك ف أن الأنساق الاجتماعية ستضمن ى جانب 


منها هذا النوع من أنساق المعنى الذى يعكس آراء لم تذرج دعث 
الى حدز الوجود والواقع ولكن لك « مقلم أحد ع ذاك أن ف كر - ها 
لم يايد تيعد حقو الناس , 


وهكذا نرى أن الفكر لم يعد فقط موضوعا لعلم النفس أو 
المنطق بل أصبح كذلك من أهم موضوعات علم الاجتما 
فالعقل الانسانى أو العقل العارق فى حقل العلوم الاجتماعية لا رقع 
فقط بالوصف الانتقائى ولا باختيار المنهج ولا بتنظيم المعطيات 
عن طريق ادخالها فى نسق مقئن مناسب » يل يصبسح «و ذفيسه 
وما يموج فيه من أفكار وثيارات موضوعا البحث الاجدماعى ٠‏ وذلك 
لأن عالم المعانى والقيم والاتجاهات الفكرية ليس كله حصيلة ه .ن 
الخبرات التى يجمعها الأفراد وتقننها المجتمعات مل انه يشتمل فى 
جائب كبير منه على تلك الآمال التى تداعب النفوس ب وتدير 
الرؤوس المهم أن هذه الآمال ‏ من أجل أن تخض.ع للبحث 
الاجتماعى لا تكون مجرد آمال فردبة “أو خيالات شاعر يل تكون 
معرة تصن عان احتماءي خارف أن كنافطا ب ' 
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وق ختام مقالنا هذا عن المعرفة والعلوم الاجتماعية »© وق 
ضوء ما ذكرناه الآن عن أهمية التعرف على 2 اليوكونيا ») فق رصد 
الثيارات الاجتماعية التى لم تظهر يعد على القشرة الخارجية للبناء 
الاجتماعى » والتى لم يتجاوز وجودها بعد منطقة الغيب » وان كن 
هذا لأ يمنم من أن تحمل ارهاصات تثوىء دطريقة أو أخسرى عن 
وجودها « المعدوم »6 اذا جاز لنا 'أن نستعمل هنا التفرقة التى 
قال يها علماء الكلام الاسلاميون بين العدم والمعدوم » ليشيروا 
بهذه اللفئلة الأخيرة الى مرحلة متوسطة لوجود الشىء تقسع. بين 
عدمه ووجوده المتحقق الفعلى © بطيب الى أن ات الأسكلة 0 1 
ها الفرفة ؟ وها التفكين ف وها المقق 035 3 


و عن 


وقد تمدو هذه الأسكلة ساذجة للقارىء ٠‏ أذ سيجيب من 
فوره بآن المعرفة تقوم على سلسلة من العمليات العقلية التى 
أضبحت معروفة للجميع وهى عمليات التحصيل وتجميع المشاهدات 
وتفسيرها أو تأويلها من خلال فرض أو رأى منظم لها » يربط 
بينها ى مجموعة من العلاقات ٠‏ وسيكون التفكير معناه التنظيم أو 
ادخال النظام على مجموعة من المعارف وسيكون العقل معناه العقل 
المندلقى أو العقل المنخلم الذى يستنيط نتيجة من مقدمات ٠‏ وهذه 
المعانئى للمعرفة والتفكير وللعقل هى المحانى المألوفة لها التى نجدها 
فى البحث العلمى وق التفكير المنطقى والتى زودنا بها فلاسفة من 
طراز أرسحلو وكانط » 


ولك االفاعوف لمحف وخر تيقد الاباك اصرق انل 
الأسئلة » يحسن أن نتعرف عليها الآن ». بعد أن كنا قد بدأنا المتال 
بالأشارة الى اجابات كانط حولها » حتى يتيسر لنا المقارئة بين 


فالتفكير فى موضوع ما يعتى عند هيدجرميل نهو هذا الموضوع » 
وانجذاب له ع وتقيل لضرب المشاركة ق وجوده ٠‏ التفكير نداء من 
جانبى » وتلبية من جانب الشىء ٠‏ دعوة من جانبى وقبول للدعوة 
من جانب القىء ٠‏ انه حضور متبادل بينى وبين الشىء ٠‏ التفكير 
ارتباط مع الشىء وعقد صداقة بينى وبينه ٠‏ التفكير معناه أن أهبىء 
نفسى لاستقبال الشىء وأن أفسح له مكانا عندى ٠‏ التفكير استماع 
للغة القن » عبواآن أحين الشفكن قفىء ها :معناة الى قف حيتت 
'الانصات اليه » أو للغته المهموسة ٠‏ والموضوع الذى لم بحظ بعد 
بتفكيرى هو الموضوع الذى لم أنجح بعد فى التهيؤٌ له أو فى استقياله » 
أو هو الموضوع الذى لم أحسن بعد الاستماع اليه » ولم أفهم: بعد 
لغته آو شفرته وقد يكون هو الموضوع الذى أزور عنى وشساح 
بوجهه فايتعد منى ٠‏ 


من هذا يتضح أن ما نسميه بالتفكير. العلمى أو التصورى أبعد 
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ما يكون عن التفكير بالمعنى « الهيدجرى »© لأكلمة » لأنه لا بعسدو 
أن يكون مجرد تنخليم وتيويب للمعلومات يعد رصدها ٠‏ 


واذا كان من المسلم به أن التفكير العلمى الاجتماعى لا يكون 
الا من خلال الأنساق والنظم » فيحسن أن نستحضر أمامنا 'لآن 
تلك الوخليفة الجديدة للتفكير التى يحدثنا عنها هيدجر » علها تهدينا 
الى أنساق اجتماعية من طراز آخر غير الأنساق التى يعرفها علماء 
الاجتماع والأنثرويولوجيا حتى الآن ٠‏ أن أهم الأنساق الاجتماعية 
ليست هى بالضرورة تلك الأنساق التى ذلهرت على السطح » وليست 
هى دائما الأنساق المقئنة » بل قد تكون أنساقا ده-ءوسة منعا الحياء ب 
ولا حياء فى الدين أو فى العلم ‏ أو الخوف من خطورتها »؛ أو 
التوجس من قدرائها على تحردك المياه الساكنئة الراكدة » وعلى 
الضوء ٠‏ ولكن كل هذه الأساليب التى اصطنعناها لتغطيتها وتغليفها 
لن تنجح فى الغاء وجودها » انها قد تصيب بعض النجاح فى تأجيل 
عليهاء 

واذا كان العلم بيدا بالمشكلات لا بالمشاهدات كما يقول 
بنسق أو بأآنساق اجتماعية تتيح لنا دراستها دراسة علمية ومعرفتها 
معرفة اجتماعية جادة ٠‏ 


ب الا ب 


الدين وااجتمع 
عند مصطفى عبد الرازق 


لم يبسعدنى الحظ بالتتلمذ على استاذنا الشيخ مصسطفى 
عبد الرازق ٠‏ ولكنى أذكر أنى رأيته هرات فى أروقة كلدة الآداب فى - 
جبته الأزهرية الأنيقة » وبوجهه ا أشرق الذى ينم عن النبل والأريحية ٠‏ 
ومازلت أذكر مواقفه الكريمة التى تتاقلتها أجيال طلبة تكسم الفلسفة 
وسائر أقسام: الكلية عن زملائهم الذين كانت تمنعهم ظروفهم من 
مواصلة التعليم » فكانوا يهرعون الى الشيخ » فلا بتردد لحظلة قف 
مد بد المساعدة اليهم حتى يواصلوا تعليمهم ٠‏ وقد شهد له هذه 
الشهادة الدكثور طه حسين أبن المنيا وعميد الأدب العربى وعميد 
كلية الاداب وقت أن كان شميخنا_أستاذا بها » حين كنتب دبقول. ىق 
مقدمة كتاب « من آثار مصطفى عبد الرازق » : « أشهد ما تخلف 
قط من اداء نفقات التعليم عن أواكك الذين كانت تضديق دهم قواعد 
المجائية » ١ ٠‏ 


واليوم ونحن نسعد بتكريم مصطفى عبد الرازق » آثرت أن 
يكون موضوع حديثى عن الدين والمجتمع عند مصطفى عبد الرازق ؛ 
وذلك لأنى موقن بآن الجمع بين الدين والمجتمع كان حجر الزاوية 
فى فكر مصطفى عبد الرازق وق شخصيقه أيضا ٠‏ . . 5 

فصاحب هذه الشخصية الغنية كد حارب جمود. الأرهر قف 
حبائة ٠‏ ووقف الى جانب الأستاذ الامام الشيخ محمد عيده ىق 
ثورته الاصلاحية التى كان برجوها له » وثميز فى كل ما كتب بنزعة 
آدبية ركبت فى طبعه » وانطبع بها أسلوبه » وشارك بمقالات 
عديدة ممتعة ى مجلة « السفور » » وهى فى حد ذاتها شاهد لا 
تخطؤه العين على اقبال صاحيها على الحياة الاجتماعية فى مصر 
ايان حيائه » يكل ما كانت .تثيره من مشاكل » وعلى حرصه أن يغثى 
المجتمعات وأن ينقل الينا محات نقدية لها + ويعقد مقارنات طريفة 
بين مظاهر الحياة الأوروبية ومظاهر الخياة عندنا +٠٠‏ وكل هذا 


ب ه878 م 


يدلنا على أن صاحب هذه الشخصية كان رجلا يوّمن بالمجتمم ى 


وقبل أن أتناول فلسفة مصطفي عبد الرازق ف الدين وعلاقته 
بالمجتمع أود أن أقف قليلا عند هذا الجانب الشخصى فى نظرة 
مصطفى عيد الرازق الى الحياة + 

فقد أستوتقفتنى رسالة كانت قد بعت بها سيدة .من قارئات 
مجلة السفور الى الشيخ الذى كان يكتب فيها مقالأت يبدو أنها 
كانت قد أثرت بأسلوبها الأدبى وصدقها فى التعبير فى كثير من 
المعجبين والمعجبات وقد لاحظت هذه السيدة أن الشيخ قد توقف 
عن الكتابة فترة » فكتبت اليه تقول : 


أعشق ولنْس ق نيتى أن أعشق » ومع ذلك فان نفحتك 
الغرامية الشجية تلذ لى لأن فيها شسيئا من الحنان والاخلاص نسمعها 
لحنا مثل توقيعك ما دمنا لا نجدها فى الحياه الا هكذا ٠‏ لعلك 
با سيدى تكتب لارضاء قرائك لأن الاخلاص الا يعرف المحاباة ٠‏ 


فرد عليها الشيخ مصطفى ف السفور غعدد 1١5‏ يوليو /ا91١‏ 
مي إن تقر رجاه + راطيا يقل ب 


سيدتى +٠‏ كان بين الجوائح صداح لم يزل يهتف ثم عاد 
شدوه صدى ضكيلا أسمعه همسا يجىء من أخصى نواحى الصدر 
كأنه قرع النواقيس ف الدينة الغارقة + وما هو بالعجيب يا سيدتى 
أن نظرتى لنغمة الحنو والعطففه ٠‏ فان القلوب الكريمة وان كانت 
يا سيدتى !! في صدوركن شعبة من العصب : الحساس تحيا وتطلب 
الحياة » وتلك الشعبة هى موضع آمالنا » هى أساس المخير الذى 
حياتنا..من الحب والحماسة والأريحية » ٠‏ ا ا 


مسد “171 - سيترا >< 


لم بتردد الشيخ الوقور اذن فى أن يتحدث الى تلك السيدة 
على صفحات من المجلات عن عاطفة الحب وما فيها من 
سمو ٠‏ وذلك النمو والازدهار ٠.٠‏ وتبنى هذه الوجهة من. النظر 
جمهرة تلاميذه من بعده لايمانه بأن الدين مرتبط بالمجتمم © أن 
المجتمع الذى يؤسس بنيانه على التقوى والأخلاق والحب خير من 
مجتمخ يؤسس على العداوة والبغضاء ٠‏ ولهذا نجده يشيد بتاك 
العاطقة النبيلة : عاطفة الحب فى نظرته الى الأسرة والى المجتمع 
على السواء + فنجده مثلا يقول فى المجال الأول : « الرجل. الذى 
يأخذ أولاده دالمهاية ولا 2 لهم الأيانة عن عطفهم لا دريك الا 
أن يريهم أنه قاهر جبار وأنه ذو قوة ٠٠٠‏ وما اجلال الرجل لأولاده 
من غير حب أو من غير مظاهر عطف الا خوف أيضا ٠‏ هو خوف 
من اظهار الضعف واشفاق :من أن يتخذوا من حبه لهم باب! للتحكم 
فيه والجور عليه والاقلال من تهييبه » + وف مجال المجتمع نجده 
يكتب مقالا فى السفور فى عدد ؟ مايو 1915 تحت عنوان « خواطر 
فى الحب © بقول فيه : « لقد أصيحت أظن أن الود المبنى على 
الثقة والتعاطف عزيز فى الناس أو غير موجود ٠‏ كل يبتغى من 
حبه غرضا ومنفعة +٠٠‏ هذا ما يعلمنى الواقع الذى أشهده بين 
الناس ٠‏ ولكنى لا أستطيع أن أعتقد أن ما بحويه هذا الواقع هو 
كل ما يحثمله الاستعداد اليشرى ٠‏ ان لم يكن للحب الصادق وتسع 
فى تلك الصدور الواسعة للحوادث الجارية فانئى مع ذلك أشهد 
أن الحب يكون صادقا » ولا أبرح أؤمن دهذه العقيدة وان ضنت 
على التجارب بآمثلة للمودات الخالمة »6 ٠‏ ونجده كذلك يتحدث 
عن حب النهر الخالد » ثهر النيل لأنه يعمل معئئ حب الوطن » 
فيقول : «نريد أن نحب الثيل كما يحب الفرنسى السين والائجليزى 
التايمز والألمائى الراين ٠‏ نحب النيل لأنه مستودع تاريخنا كله 
بيلل رفات آياكنا ويغذى نظف أبنائنا » فيه ماضينا وفبه مستكبلنا » 
نحب الثيل لآئنا أوقباء ونحن أبناء النيل © » 


لإا 


الأسرة والمجتمع والوطنية هو الحب الذى ينشر الأخلاق الاجتماعية 
ودثمى فيهم روح السماحة والسلام ٠‏ 


ولكن صاحب هذه النفس الشفافة لم ينس أبدا أنه رجل دين »؛ 
فهو وان كان قد نشر مقالاته ى مجلة.« السفور »© فانه ينيهنا الى 
أنه ليس المقصود من السفور هو تمزيق الدرقع عن وجه الرأة 
المصرية » بل يقول أنها صحيفة تريد أن تكون مظهرا لاتقدم الفكرى 
فى هذا اليلد ومضمارا لكل دعوة حرة صالحة ٠‏ فهى أذن « صحيفة 
اجتماعية نقدية تنادى بالسفور الشامل ف كل باب من أبو اب التقدم 
والاصلاح 6 » 


مؤسساته ومعاهده والمظاهر التى يقبد رجاله أنفسهم بها أن تجارى 
هذا التطور وتساير تلك الروح المتفتحة ؟ ويجيب على هذا التساوؤل 
فى مقال آخر له فى مجلة السفور استوقفنى كما استوقفتنى مقالاته 
عن الحب م يجبب قائلاً 9 


«يظهر أن كل ما بتصل بالدين من الشكون الاجتماعية يكون 
تطيكا عن ونا بمة الشركة السازية ‏ فى الكواء لكر ان تر فيقث 
الدين ومدارس العلوم الدينية ذات سحنة متميزة عن سائر 
الهياكل والمبائى » ولا يتغير شكلها فيما يتغير من أشكال البناء الا 
يعمل العصور الطويلة ٠‏ وئرى ثياب اللمنتسبين الى الدين ليست 
حداف بسائر رم اا ا 
هيئة خاصة منعرفهم يسيماهم وتقاطيع وجوههم . ٠.ء‏ »6 ٠‏ ويطالب 
الشيخ مصطفى بتطوير هذا كله ؛ وباصلاح المعاهد الدينية والقضاء 
الشرعى وبالتوفيق بين الاسلام والحضارة الغربية ٠‏ ثم يطالب ق 
آخر المقال ٠+‏ وهو أمر يلفت النظر حقا ‏ يانشاء نقاية للفلاسفة 


سم 77# سدم 


الأحرار » فيقول : « ومثى تم ذلك وتم معه ما يقترحه الفيلسوف 
شيلى شميل من انشاء نقائة للفلاسفة الاحرار تهبآأت باذن الله 


وشبلى شميل ‏ أن لا يعرف هذا الاسم من طلاينا +ء هو 
الداعية الذى أخذ على نفسه نشر أفكار الدارونية ونظرية النشوء 
والارتقاء ىف العالم العربى وق هذه الاشارة من الأستاذ الفسيخ 
مصطفى لشسيلى شميل ما يؤكد صدق ما رواه لى شخصيا أستاذى 
المرحوم الدكتور محمود الخضيرى من أن ايخ .مصطفى عندما 
سافر الى فرنسا عام 1١1٠4‏ أقبل بشغف على قراءة كل ما كان يكتيه 
الزعيم والمفكر الاشتراكى -الفرنسى جان . حوريس ‏ 88/ناقل «وول 
الذى توق عام 191١4‏ وكان متآثرا بما قرا له ٠‏ 


ويعد هذه اللمحات التى تساعدنا فى القاء الضوء على الجائب 
الاجتماعى من شخصية أستاذنا كرجل من رجال: الدين متفتح على 
المجتمع نعرض الآن للجانب الفكرى فى تصوره للعلاقة بين الدين 


٠ والمجتمع‎ 


ففى كتايه الصغير القيم « الدين والوحى والاسلام »© ببدآ 
المؤلف ديان الأصل اللاتينى لكمة دين أى لكلمه ددزوناه5 فى اللغات ٠‏ 
وهذا الأصل اللاتيئى هو كلمة «مأؤونا56 فقيقول انها ترد الى :مادة 
تفيد معنى الربط الشامل ربط الناس ببعض الأعمال من جهة التزامهم 
بها وفرضها عليهم » وربط الئاس يعضهم ببعض » وريط اليشر 
بالآلهة ٠‏ ثم يوضح لنا أن الدين عند دور كهايم يشمل العقائد 
والعبادات ويضيف أن هذه العقاكد لبست عقائد الفرد » بل هى 
عقيدة : الجماعة » وهى ما به تصبح الجماعة جماعة + ومن هذا 
يتضح أن كلمة الدين فى أصلها الاشتقاقى فى اللغات الأوربية لا 
تتفصل عن معنى الطائفة ٠‏ الأمر الذى يشعرنا بأن الدين ينبعى 
أن يكون شسأنا من شئون الجماعة » وأن تقوم جماعة ما بالعبادات 
النى بفرضها الدين أو أن تعثئق هذه الجماعة العقيدة التى أتى 


كلا سد 


بها » ومصبح أفراد هذه الجماعة ملتزمين بتلك العبادات وهذه 
العقيدة ٠‏ 

وبتضح هذا الارتباط بين الدين والجماعة أو المجتمع أكثر 
وأكثر عندما نلتفت الى استعمال كلمة الدين فى اللغة العربية ٠‏ يقول 
أستاذنا فى هذا الصدد : 

« لعل أسلم الاراء هو ما يدل عليه كلام الراغيه الأصفهانى 
( فى الآبات القرآنية على معنى الجزاء أو الطاعة أو الملة » +٠‏ ثم 
مقرر فى وضوح أن الدين بالمعنى الثالثكب وهو ارتياطه بالملة أى 
بالمجتمع أكثر آصالة ودلالة على معناه الحقيقى من ازتباطه بالمعكيين 
.الأول. والثاتى : وهما الجزاء والطاعة '* وذلك لأن الطاعة . كما 
يقول الشيخ مصطفى ‏ تستازم آمرا مطاعا. وأمرا يطباع » فهى 
تستدعى أن يكون الدين ذا اله وشريعة + وكذلك الجزاء والحساب 
يستدعيان مجازيا محاسيا ٠‏ بيد أن من أديان العرب فى الجاهلية 
التى تسمى فى لسانهم ديئا من غير شك ما ينكر الاله القادر ويتكر 
الحساب والجزاء ٠‏ والقرآن نفسه يسمى ما كان عليه العرب دينا » 
اذ يطلب الى الرسول أن يقول للكافرين « لكم دينكم ولى دين » 
( الكافرون » 5) » ٠‏ 

فالديق اذن مرقيط فى أسامسسه بالمجتمع أو الملة ٠‏ وارتباطه 
بالجماعة الذي يجعل من الديي. دينا » قيما دري أستاذنا الشيخ ٠‏ 

لكن بالاضافة الى ارتباط الدين باأجتمع على هذا النبحعو 
الوثيق فان ارتياط الدين بالوحى أمر هام لا يجب اغفاله ٠‏ فالدين 
ينبغى أن يكون موحى به ٠‏ اذ ليست كل عقيدة تحقق. أرتِباط أقراد 
جماعة معينة بعضهم بالبعض الآخر تسمى دينا ٠‏ يقول الشيخ 
مصطفى : « فالديئ لا يكون الا وحيا من الله الى أنبياكه الذين 
يختارهم من عباده ويرسلهم أثمة يهدون بأمر الله ٠‏ وذلك مصداقا 
لقوله تعالى على سبيل امثال : « شبرع لكم من الدين ما ومى به 
نوحا والذى أوحينا اليك وما وضينا به ابراهيم ومنوسي وعيسى 
أن أقيموا الدين ولا تتفرقوا فيه » ( الشورى » ١‏ ) * 


داعم ب 


وهذا كلام عمبق يستحقل وقفة دل وقفات ٠‏ فالدين ق دحناه 
العام ومن الناحية الاشتقاقية اللغوية بتديز أول دا يتمرز ‏ فيما 
يرف الفشيخ مقطتئ نا يارضاطه بالجتمم + ولايد ج. ون .تاحية 
ثانية ‏ أن يكون هو الدين الموحى به ؛ أو دو الدين المنزل من 
عند الله » أى أنه دين التوحيد ٠‏ ويعيارة أخرى فان هذا ب-نى 
أن الايمان بالمجتمع والايمان باله واحد هما الطريقان الموصلان 
الى الدين الحق ٠‏ أما تلك البراهين العقلية الجافة التى قددها لنا 
الفلاسفة حول وجود الله » سواء بدأوا فيها من الأثر متجمين الى 
المؤثر أى من الطبيعة ليستدلوا منما على وجود الصانع أو الخالق » 
أو بدأوا فيها من فكركنا الذهنية عن الله الكادل أو كن واجحب 
الوجود متجهين الى وجود الممكن » فلم يشر اليها الشيخ مصطفى 
بالرغم من احاطته بها ومحرفته لها حق المعرفة ومن تدريسه لها 
لطليته كأستاذ للفلسفة الاسلامية ٠‏ وآثر أن ينحعو منهى 
آخسر * ش 

وبوسعنا أن نقول ان هذه العلاقة المزدوجة للدين بوجود 
وطن من ناحية وبعقيدة التوحيد من ناحية ثانية تمثل فى نذار الشيخ 
العلاقة الراسخة الواقعية الجديرة بالاهتمام عند شرح ماهة الدين ٠‏ 
واليكم بعضن خواطرى حول تلك العلاقة : 


فمن الناحية الأولى أى من ناحية ارثباط الدين بوجود وطن 
نجد غاندى مثلا يقول ان الدين لابد أن يكون « سواد يشى » أى 
اقليمى » بمعنى أنه لابد أن يرتبط بوجود اقليم أو بوجود وطن 
معن ه وكنا نحن فى طفولتنا وق شبابنا الباكر ربط روطا كاد أن 
بحفع تلقائيا بين العقيدة الدينية والوطنية أو بين الدين وحب 
الوطن » دون أن تسأل أنفسنا عزسر تلك العلاقة النى وحدت لددنا 
بين حب الله وحب الوطن ٠‏ كنا نردد مثلا ونحن نتحدث عن شنهداثنا 
أنهم ماتوا قف سبيل الله والوطن ٠‏ وكنا ننادى بالجهاد ىق سبيل 
الله والوطن » بل كنا تستعذب ذلك الجهاد » وتتوق نفسا له 
وللاستشهاد على طربقه ه ومن هنا .حتى بعد أن تقدم العمسر 


طالخ اد (م-" مقالات) 


اا ا ا أذأاها تافدت"” الطدروف هودق 
أرض الوطن ‏ بأن شيئا ما فى أعمق أعداقبه يجذيه تحو هذا 
الوطن » فيتحرق لسماع أخباره » والاهتمام بمصيره وتقدمه »2 
وبتلهف على أن يعفر جبهته بترايه » وأن يتنسم هواءه » وأن ٠‏ تكتحل 
عيئاه مرؤبة سماكة » وأن شرب من مباه نيله الخالد ؟ ومن منا 
لا يجد وجه شبه قوى بين هذه العاطفة المشيوبة التى يستشعرها 
المرء فى هذه الحالة والعاطفة الديئية التى تظل تقوى وتشتد حتى 
تمتزج بكيانه كله لتصبح نارا فى الرأس تتجرك بها الجبال ؟ 


هذه التساؤلأت والخواطر وآمثالها من الممكن أن تخطر باليال 
عند ما ننعم النظر ى ربط و ا ل 
ومن قوله بأن 'هذا المعنى للدين أكثر أصالة من ربط الدين يفكرة 
الجزاء أو يفكرة ة الطاعة +٠‏ ولا أحسب أننا ستحهد اجاية هذه 
التساولات عند الفلاسفة الاسلاميين الذين تورطوا فى الطريق 
العقلانى اليونائى » فتشابه ما قدموه لنا حول قضية وجود الله مع 
ما وجدناه فى التراث اليونائى » وهجروا بهذا فى كثير من .الأحيان 
الطريق القرآنئى ٠‏ واذا أردنا أن نجد الاجابة الصحيحة على مثل 
تلك التساؤلات التى أثارتها فى نفسى كلمات أستاذنا الشيخ مصطفى 
فلن نجدها الا فى القرآن الكريم ذلك الكتاب القيم الذى يعرض لنا 
قضية التوحيد على أنها قضية كرامة الانسان ٠‏ واذا كنا نعلم 
جبينا ان الرملقة فق صميعها لوس سافنا الا قهة عليه 
الانسان ؛ ومقاومة كل: من قسول: له تقمسه العدوان: يهنا بحن 
الخارج أو فى الداخل » فلن يكون من العسير علينا بعد هذا أن 
نجمع بين الدين والوطنية تحت تحت سقف وأحد » وسيسهل علينا 
الربط بينالدين فى أصالته وبين وجود الآمة أو لون كما يذعن 


اينغ مصطفى ٠‏ 


أجل ! ! فان قضية التوحيد التى قدمها الاسلام ونحها القنان 
المنزلة كلها ليست الا المدخل السليم الذى رات هذه الاديان أن تدخل 
منه لترويض الانسان. وتدريبه على الخضوع لقوة عليا ١‏ واحدة قاهرة » 


الى عه 


يتعلم عن طريق الخضوع لها وحدها أن لا يقبل التبعية لاية قوة. 
أخرى ٠‏ ولهذا نجد الاسلام يضع التوحيد فى مقايل الشرك الذى 
يعرض أمام الائنسان ‏ على العكس تماما مما يعرضه التوحيه ‏ 
أندادا وأربابا اذا ما قبل الانسان الرضوخ لها فسيكون هذا مناه . 
قيوله للعبودية » واهداره لكرامته * وبهذا سيكون الفارق بين التوحيد' 
والشرك هو نفس الفارق بين الحرية أو الاستقلال من ناحية وبنين: 
العبودية والذل والهوان من ناحية ثائية ٠‏ ونحن هنا فى مصر كيزا 
ما استعملنا هذه الكلمات الاخيرة كلها عندما كان الاسبتعمار يدنس" 
أرضنا الطاهرة ؛ فعرقنا يومها ذل العجمزدية » عرفناه كمسلمين. 
وكمسيحيين على .السواء وعرفنا كذلك ضريا آآخر من الهوان على ند 
مراكز القوى التئى أرادت فى فترة من-فترات تاريخنا الوطتى أن - 

في مقدرات البشر ومصائرهم وعندما ننادى اليوم » مسلمين وهسيحيينء 
بالتحرير من ذلك الهوان بجميع ألوانه » ومن تلك العبودية بجميسع 
صنوفها فلا شك عندى أننا بهذا نسير فى طريق التوحيد » وهو هو 
بعيئه طربق كرامة الانسان ٠‏ 


وما دمنا قد أشرنا هنا الى التفرقة بين منهج القرآن وأساليب 
الفلاسفة البونان منهم والاسلاميين على السواء فى معالجة قضسية 
التوحيد » فمن الخير أن نربط بين هذه التفرقة وتلك التفرقة الاخرى 
مان الدين والفلسفة بوجه عام » من وجهة نظر استاذنا الشيخ مُضطفى 
بطبيعة الحال ٠‏ فأستاذنا يشير فى كتايه « التمهيذ »6 وأيضا فى 'الكتاب 
الذى ضم مجموع مقالاته وهو كتاب « من آثار مضطنئ عبد الرازق » 
الى أن الفارق بين الفلسفة والدين أن غاية: الفلشقة نظرية » أما 'الدين 
فغابته عملية ٠‏ وقد استقرت هذه التفزقة فعلا" فى عقولتا ٠‏ لكن عليئًا 
أن نعمقها بعض الثىء فثقوك مكلا : ' ْ ١‏ 
| التوحيد الذى يعرضه علينا القرآن الكريم عقيدة » ولكنه لين 
« دوجما » نظرية » انه سلوك عملى أولا وقبل كل شىء ؛ ينعقد 
عليه خلق المرء حتى بصير طبعا ٠‏ أما الفلسفة ذانها عندما تثير من بين 


5-0 


قضاياها الكثيرة قضية وجود الله واليرهنة عليها » فانها لا تثيرها الا 
كفضية نظرية معرفية أو ابستمولوجية فقط ٠‏ واثارتها لها على هذا 
الى الدين قضية مفروغ منها » ولهذا يقرر الاسلام أن الايمان بالله 
فطرة الله التى فطر الناس عليها منذ آدم ٠‏ وتصبح مهمة الدين تثبيت 
هذا الادمان عمليا عن طريق هداية الناس الى غيادة الله الواحد » ونيد 
وبهذا المعنى تصبح مهمة الدين عملية وليست نظرية » أى أنها موجهة 
بصفة رئيسية ضد الشرك وامشركين + واذا كانت كذلك فائها تكون: 
مرتيطة يكيان المجتمع وببئائكه على أسس سليمة ٠‏ الامر الذى يدور ٠‏ 
حول موضوع 2 الدين والمجتمع وهو ما حاولت أن أوضحه ف هذه 
الكلمة ٠‏ 

وأخيرا تستوقفنى عبارة أو فكرة أخرى من أفكار أستاذنا الشيخ 
مصطفى لا تقل عمقا فى دلالتها عن الافكار السابقة + وهى قوله عن 
التوحيد أو عن عبادة الدين الواحد التى لم تتغير بتغير الانبياء » أن هذا 
الدين الواحد هو ما عبر عنه القر ان الكريم بالايمان وعن أتماعة 
بالؤمنين ٠‏ فيقول فى كتابه الصغير القيم « الدين والوحى والاسلام * 
رص مم ) ما نصه : « هذا الدين الواحد هو المعبر عنه ى آبات من 
القرآن بالايمان وعن أهله بالمؤمنين والذين آمنوا » ٠‏ والمقصود طبعا 


على السواء ؛ من آمن منهم * 

ومن أجل هذا يميل أستاذنا :الى التوخيد بين معنى الاسسلام 
ومعنى الايمان ويرفض كل المحاولات التى .قيلت فى مجال التفرقة بين 
هذين اللفظين » وذلك لانها محاولات ‏ كما يقول هو ينص عبارته 
الرشيقة دائما ‏ « لا تمثل الا تمحلات الفرق والتماسها دقائق البحث 
اندفاعا وراء جموح النظر 6 وهو مصطنع أصطناعا © ) الدين والوحى 


وه لوه 


سم الم سد 


والاسلام » ص 0 + وبقسر معنتى الاية القرآئية : « ان الدين عند 
الله الاسلام »6 بمعنى أنه التوحيد واخلاص النفئس والضمير لله وحده » 
وتوجه الانسان ‏ أى انسان ‏ لهذا الاله الواحد الذى لا شريك له » 
مصرف النظر عن. اختلاف الشرائع والاحكام العملية التى تختلف 
ياختلاف الأندياء والامم ٠‏ ولكن هذا لا ينفى طبعا أو لا يتعارض مع 
القول بأن الاسلام هو الدين الذى نزل على محمد » وأنه هو خاتم 
الأديان السماوية كلها وتمامها » وأنه بهذا المحنى المحدد ه.و اللدين 
عند الله مصداقا لقوله تعالى : « اليوم أكملت لكم دينكم وأتممث 
عليكم نعمتى ورضيت لكم الاسلام دننا » ٠‏ ولهذا يضيف أستاذنا 
الى ما سيق قوله : « الدين الذى هو الأسلام هو التنصيص على 
قتواعد العقاكد والتوقيقف على أصول الشرائع التى كملت فى القرآن » 
( الدين والوحى والاسلام » ص لاذه ) ٠‏ ويقول أيضا : « ودين الله 
الواحد الذى لا بدخله النس ولا يختلف باختلاف الانبياء هو فى 
عرف الكرآن المسمى أسلاما »© ٠.‏ 


والذق «التعوهني .هنا بعفة خاضة من علوم الاقف ردك 1ن 
أنوه به هو عدم الاخذ بالتفرقة النى يذكرها الكنيرون بين الاسلام 
والايسان » وعدم الجرى وراء تواترها ٠‏ فمن المألرف القول يأن 
الأسلام يتصل بالاعمال الناهرة : اقرار الث هادتين «الاسان والء لاة 
والزكاة والصيام والحج .ان استطاع اليه سبيلا » ى حين أن الايمان 
يتصل بالقلب ويتجاوز الظاهر الى الباطن » ويقرن الطاعة فى آداء 
الفرائض بالعمل الصالح الذى نتعرف عليه بآيات وعلامات منها 
خشية الله والاطمئنان الثلبى والتقوى والاخبات والصير عند 
الابتلاء +٠٠‏ الخ ٠‏ وحديث أبى هريرة فى هذا مشهور متواتر » قال : 
كان النبى صلى الله عليه وسلم بارزا يوما للناس فأتاه رجل فقال : 
ما الايمان ؟ قال : الايمان أن تؤمن بالله وملائكته وبلقائه وبرساه 
وتؤمن يالبعث + قال : وما الأسلام ؟ قال : الاسلام أن تعيد الله ول" 
تشرك به وتفيم الصلاة وتؤتى الزكاة المفروضة وتصوم رمضان ٠‏ 


6م مم 


قال : وما الاحسان ؟ قال : أن تعيد الله كأنك تراه فان لم تكن قراه 
فانه يراك 6 ٠‏ 


قامامنا هنا اذن ثلاث دوائر متداخلة ٠‏ ياعتيار أن الاحسان 
يمل الايمان بعد ان يكون قد استقر فى القلب تماما أو يمثل آأقصى 
عايات اليدل + ويعبارة اخرى فان الاحسان يبمثل أرقى درجهات 
الايمان ٠‏ ولنترك الاحسان جانيا ٠‏ لنوجه نظرنا فقط الى التغفرفقة 
بين الاسلام والايمان ٠‏ وعندما ننعم النظر فى العلاقة بين الاسلام 
والايمان سنجد ‏ كما يقول ابن تيمية ى كتاب « الايمان  »‏ أن 
« الايمان آعم من جهة نفسه وآخض من جهة أصحايه من الاسلام ع 
والامر هنا شنيه تماما بالعلاقة بين الرسالة والنيوة : « فالنبوة 
داخلة فى الرسالة » والرسالة أعم من جهة نفسها وأخص من جهة 
أهلها » فكل رسول نيى » وليس كل نبى رسولا ٠‏ فالاثيياء آعم 
والنيوة نفسها جزء من الرسالة » ( من كلام ابن تيمية ) + وعلى هذا 
النحو تماما نجد أن المؤمنين أخص من المسلمين » مع أن الاسلام 
ليس إلا جزءا فقط من الايمان أو مجرد مرحلة على طريق الايمان + 


ومن هنا نفهم وقفة السك التى وقفها استاذنا' الفاضل عند هذه 
| التفرقة المشهورة بين الايمان والاسلام وقوله عنها أنها مثال على 
جموح النظر عند اصحاب الفرق وانها مصطنعة اصطناعا لانها من 
قبيل المماحكات أو كما يقول هو بنفسه من قبيل « التمحلات » ٠‏ 
ولهذا لم يأخذ بها ٠‏ وأحسب أن هذا موقف جديد طريف ينبغى التوقف 
عنده والعمل على سرج »* 


واذا كان لنا أن تستخلص من هذا الموقف درسا يتفعنا فبوسعنا 
أن نقول أن السر وراء عدم أخذ استاذنا بتلك التفرقة بين الاسلام 
والابمان أنه - فى أغلب الخلن ‏ كان على وعى ثام بأن الاسلام 
الحق لا يمكن أن يقوم“بثير مسلمين صح ايفائهم ؛ آما الاسلام 
الذى انفصل عن سلوك معتنقيه والقائلين به وانفصل عن سلوك ابناء 


لاكم د 


الملة فائه ليس الا اسلاما لفخليا » لا محمل من الدين الا أسمه ٠‏ 

نسأل الله صدق الاسلام والسلام والسلامة » وأن تكون أعمالنا 
متكافثة مع أقوالنا لنحقق ذلك الريط المحكم بين الدين والمجتمع ىق 
جو بسوده الحب على نحو ما كان يعتقد أستاذنا المغنور له الشضيخ 
مصطفى عبد الرازق يد ٠‏ 


يد القاهرة 1585 
ب لالم ب 


« وحدة المعرفة ‏ الفلسفة والعلم وألدين » 


وام 


هب انك أخذت تتجاذب أطراف الحديث مع صديق حول موضوع 
ماء وأردت أن توقفه على أصل الموضوع والاساس الذى نام عليه » 
على جوهره والسر فيه ٠‏ فماذا عساك أن تقول ؟ ستقول له على 
سبيل المثال : سناكشف لك عما وراءً هذا “الموضوع "+ أو لعلك تقول 
“له : سأطلعك على' خلفية هذا الموضوع ء أو نحو ذلك من التعييرات ٠‏ 
ولن يخطز يبال ضديقك عندئذ أنك حين أردت أن تكائفه « مالماوراء 6» 
وتدتعد به عن الوقائع الجزكية » أو عن شريط الاحداث التى 0 
منها مسار الموضنوع أنك ترغب فى أن تنقله الى عالم خفى من الاسرا 
أو عالم خرافى من الاشباح ٠‏ بل سيفهم لتوه أنك أردت أن 0-0-0 
له عن لب الموضوع الذى تتناوله » عن « اللوجس © الذى يختفى 
وراءه وبحرك جميع أجزائه ٠‏ وبعبارة أخرى فانه سيقهم أنك أردت 
أن تقدم له الحقيقة حول هذا الموضوع ٠ ٠‏ 
فاليحث عن عالم 2 الماوراء » اذن محث مآلوف لدى الانسان ف 
حبائه الجارية وهو سناد عتده فى كثير من الاحيان البمحهث عن 
الحقيقة » بالرغم من صعوبة تحديد ما نعنيه على وجه الدقة بهذا 
البحث الأخير ٠‏ والائسان عندما بقال أنه الباحث عن الحقيقة 
فان هذا القول بساوى تماما قولنا انه الباحث عن « الماوراء » لأن 
الائسان هو الحيوان الذى يعدو دائما وراء ذاته » أو هو :الموجود 
الذى لا يتطابق أبدا مع نفسه انه الحبوان الوحيد الذى خلقه الله وبه 
مهماز يدفعه دائما الى أن يتجاوز بعقله الواقع المبائر الذى: يصادفه 
أو بلائقبيه لأول وهلة » والى أن بغيش بوهدانه التاربخ فيهجدر 
الحاضر لبعيش ف الماضى تارة ونتطلع الى ١‏ أستقبل تارة أخرئ: » 
وبعيش هكذا مذيذبا بين أمام وخلف ٠‏ وكل هذا يعنى عنده الماوراء ٠‏ 
د 8 ممية 


ا ا 


وقبل أن نشرع فى تحديد معنى الماوراء عند كل من العالم 
والفيلسوف ورجل الدين لأن كل منهم فيما يبدو ماحث عن الماوراء 
بمعنى أو يآخر » وق هذا تكمن وحدتهم علينا أن نؤكد مرة أخرى ما 
أشرنا اليه الآن من أن البحث عن الماوراء محث مآلوف لدى الائسان 
يلجأ اليه دائما فى حياته اليومية ٠.‏ 


فعالم الاشياء الذى يحيط بنا فى حياتنا الجارية اليومية المألوفة 
أو ف موممنا الطبيعى من الحياة هو عالم « الهاذيه » او عسالم 
« الهذا » وهو عالم محدود يطبيعته » قصير النفس يكتفى فيه الانسان 
بأن يقول عن المائدذ التى امامه : « هذه مائدة » » وعن الذخرسى « هذا 
كرسى » ولا يزيد على ذلك شيئًا ٠‏ ولكن هذا العالم المحدود نفسه 
تزداد مساحته ويكتسب امتدادا ورحابة واتساعا بمجرد آن أحول 
« الهذا  »‏ كما يقول يرادلى - الى سؤال مبدوء يكلمة « ماذا » أو 
الى سؤال ميدوء يأآداة الاستفهام « ما » وحينثذ بدلا من أن أكتفى 
بأن أقول هذا كرسى » أضع هذا .السؤال : ما الكرسى ؟ فأضطر الى 
النجار على نحو معين ويربط بينها بحيث يجعلنا نستعملها فى 
الجلوس 5 الخ ٠‏ فتنكسف حصسنكذ أمامى مجموعة كميرة من العلاقات 
بين الكرسى وكثير من الأشياء الأخرى » وأيضا بينه وبين عدد من 
الأشخاص ٠‏ 


ونحن ف ادراكنا للأسياء تتوزع نظرتنا بين « الهذا «ى 
و« الماذا » ٠‏ أو قل اننا لا ننظر الى « الهذا » فيها الا ريثما تمتد 
ابصارنا وعقولنا الى « الماذا » الذى يحيطها ويغلفها كما يحيط السوار 
بالمعصم ٠‏ أو لعله لا يحيط بها يقدر ما يقع وراءها أو خلفها أو 
بعدها » فعالم « الماذا » اذن بمثابة عالم « الماوراء » بالنسبة الى عالم 
« الهذا » أنه « ضمنى » بمعنى أنه متضمن ف عالم « الهذا » » ولكنه 
فى الوقت نفسه عالم خفى عالم « ماهوى »© لا وجود ولا شك انه 
بالرغم من خفائه هذا هو حاضر حضورا ما عند ادراكنا لهاذية 


د 45 


الاشياء » وملتحم معها فى وحدة متماسكة وهو عالم غنى بالقياس الى 
عالم الهاذية الفقير ٠‏ وهذا العالم الآخير لم كتف فازسفه التحليل 
يفقرة هذا ء دل مسخوا هوية الانساء فيه » وأحالوها الى مجموعة 
من الذرات الحسية ء ومن ثم أطلق عليه يرترائد رسل مثلا عالم ٠‏ 
المعرفة باللقاء أو بالاتصال المباشر ٠‏ وبهذا يكونون قد استكثروا أن 
أقول مثلا « هذا كرسى » » واستيدلوا به قولهم أمامى مجموعة من 
الذرات الضوكية ‏ ومجموعة من لمسات الاصايع التى تشعرنى 
بالصلاية أو الخشصونة ٠‏ 


ند ايك 


ولننتقل الآن الى الحديث عن العلم لنوضح معنى الماوراء فيه ٠‏ 
والسؤال الاول الذى يتيادر الى اذهاننا .ونحن نتحدث عن اللسم 
لنتجنب كل ليس أو غموض هو : هل العلم حسى يعتمد .على 
المشاهدات أم عقلى يعتمد على قدرة العقل فى اكتشاف الملاقات 
القاكمة بين الظواهر بهدف استخلاص القانون ؟ وللاجاية على هذا 
السؤال علينا أن نفرق أولا بين ما هو حسى وما هو تجريبى أو 
معملى ٠‏ اذ أن العلم ليس حسيا بقدر ما هو تجريبى بمعنى أن 
العلماء لا بعولون: كثيرا على تلك الملاحظات الساذجة التى تمر بنا 
فى الحياة اليومية » بل على التجارب التى يتابعونها. فى المختبرات ٠‏ 
دنا هناك بعض الملاحظات البسيطة ( كملاحظة نيوتن الس ةوط 
التفاحة ) قد أدت الى اكتشاف بعض الفروض العلمية ( فرضش 
الجاذبية عند نيوتن ) * الا أن هذه الفروض لا تقل فى سذاجتها عن 
سذاجة الملاحظات التى بدأت منها ٠‏ فقد أثمت أيبنشتين أن الجاذبية 
ليست قوة جتب مجهولة ة وائما عى خاصية من 'خواص الفضاء 
المقوس الذى ترسم أحركة أى جسم فيه تقوس الفضاء نفسه + 

الطويلة التى أجروها حو سرعة الضوء * ش 


الى سم 


وكنى للؤلالة اعلن أن :العام كترمينوليدي لشفا انكر 
واحدة مثل الكتئلة ليست مرتيطة عند العلماء بامشِاهدة الحسية 
للاجسام ؛ مع ما تشير اليه من عظم أو جرم يل ترتيط بالوزن 
( قارن مثلا كرة الماء وكرة التنس ) » وأيضا بأفكار أخرى مثل 
فكرة العجلة أو السرعة المتزايدة فى فثرة زمائية محدودة » وكذلك 
بفكرة الطاقة التى تقاس بدورها بالتعرف على سرعة الضوء » على 
نحو ما يتضح ذلك فا صيخة النظرية النسبية + 


وعندما تقول أن ا ا لز لو 

بعنى فى الوقت نفسه أنه عقلى وذلك لأن العلماء لا يكتفون بتسجيل 

نتاكج تجاربهم المعملية بل يربطون ما بين هذه النتائج ويقومون 
بتنظيمها وصياغة العلاقات القاكمة بيئها صياغة رياضية رمزية فىمأ 
يسمى بالقوانين العلمية ‏ وهكذا يجد العلماء أنفسهم فى نهاية 
المطاف أمام شبكة من المعادلات والرموز الرياضية لا علاقة لهأ 
بالواقم الغفل التى يلتقطها الرجل العاذى قىْ فتات ملاحظاته 
الدومينة + 


ولبس من مك فى أن القواتين العلمية تمثل عالم المأوراء 
بالقياس الى العالم الحسى الذى بمتد آمامنا ٠‏ واكتشاف هذا العالم 
اللكاوراكى ائما يمثِل الهدف الركيسى للعلم ه قالعلم اذْن هو العلم 
بالماوراء ٠‏ ولهذا يقول جاستون بشلار « لا علم الا بما هو خفى » 
) العقلانية التطبيقية ص ١)‏ 


وحسيئا 0 أيضا فى هذا الصدد 0 
'نقؤك 'عن: دوران الأرض أنه واقعة ما معنى الدارج :للكلمة : 'قمنا 
بمشاهدتها '» 'اذ أن 'أحدا :منا لم' من" الأرض تدور »“قدورزان الأرض 
حوك الشنمس “بهذا الأعتبار “آنما « فكرة"6 وليس واقعة مشاهدة ٠‏ 
وقد استحالت هذه “الفكرة الئ وأقعة -علمنة أو ظاهزة علمية بالمعتى 
الحقيقى عندما ربط اللماء بينها وبتك مجضوعة من الأفكار: العلمية 


الأخرى » وأدخلوها جميعا ف اطار أو نسق عقلى عبروا عنه ى 
صياغات رمزية متعددة «وكلها صياغات لا توجد أمامى يل لهسا 
عالمها الماورائى الخاص ٠‏ ولهذا بوسعنا أن نقول أن الروح العلمية 
الحقة أبعد من أن تكون حسية » بل أيضا أبعد من أن تكون 
6 2 
واذا كان العلماء يهدفون الى اكتشاف القوانين العلمية التى 
تمثل ضربا من الماوراء » فان العلم يرمى أيضا فى نتائجه البعيدة 
وفى تطبيقاته وانجازاته العلمية المختلفة الى أن ينتقل بالانسان 
الى ما وراء آخر وراء هذا العالم الذئ يعيش فيه ء الى عالم ققد 
بكون حاضرا أمامه الآن على تحهو ما ء ولكنه بمثل عالما جديدا 
تماما لا بوجد الا فى أكناف عالمه الواقعى الحالى ؛ وقد يكون فقط 
على أنه مجرد وجحود ممكن ٠‏ ولكنه على أبة حال يمثل بكل ما 
يقدمه للاننشان من تقدم تكنولوجى » وبكل ما يعرضه من آفاق 
جديدة عالما وراء العالم الحالى يعيش فى جوفه حقا ؛ ولكنه مستور 
يختفى الآن عن الانظار ٠‏ ْ 
خذ مثلا ثلك الأرض الخضراء التى نطمع أن نخرحها من 
خورف السحزاء القتارعة نمو حولت الافمئل عام رر اءوافعنا الحالت 
نطمع أن ينقلنا اليه العلم فى انجازاته وتطبيقاته المتطورة ؟ وهذه 
المدن والمجتمعات الجديدة الئى تننشكها انشاء ونمعثها معثا 6 ونمدها 
بجميع أسباب الحياة » أليست هى الأخرى دنيا جديدة أو عاما 
ماورائيا بالقياس الى هذا العالم الذى تعيش فيه » اننا عندما 
ندعؤ الئ أن تعيش فّ“نفوسنا هن الآن مستقبك .هذا العالم وتللك 
علئ نحؤ'ما د ف آعماق الؤاقع ؟ . 
هذا من ناحية العلوم 'الللبيعية 'وعلاقتها. بالاوراء: ف قوائينها 


جنت :53:8 انتب 


وتحلبيقاتها ٠‏ والأمر شبيه بهذا فيما بتصل بالرياضيات » فأن الصدق 
الذى تتلليه القضايا والعيارات والمعادلات الرياضية لا يقوم على 
أساس التطابق مع الواقع » بل هو صدق صورى يقوم على قدرة 
القضية أو العبارة أو المعادلة على توليد قضية أو عبارة أو معادلة 
جديدة أخرى » وعلى اتفاق القضية الجديدة مع مقتضيات العلاقة 
الرمزية التى افترضتها العبارة الأولى + أو على جدول حسالات 
غلماء النطلق والرعاضنة هى المئارة: اللتولدة :كوالدا متطفيا ‏ من السبارة 
الأولى بصرف النخلر عن تطبيقها أو عدم تطبيقها مع الواقع ٠‏ فاذا 
قلت مثلا « اذا اتفق العرب أمطرت السماء » ثم قلت بعد هذا 
« اتفق جميع العرب ولم: تمطر السماء » » كانت هذه العبارة 
الأخيرة كاذبة لأنها لا تتفق مع طبيعة العلاقة المنطقية ومع جدول 
حالات الصدى والكذب للعلاقة ٠‏ 
' ومعتى هذا أن عالم الرياضيات يجعلنا نعيش فى عالم فوق 
هذا العالم الواقعى أو وراءه لست أدرى ‏ نبداً فيه بمقدمات 
يطالبنا بأن نفترض صحتها افتراضا ثم نستنعط صدق أو كذب 
النتائتج المستخلصة منها على أساس عدم ثناقضها المنطقى مع 
المقدمات التى بدآنا منها ٠‏ 
2 
وبعد العلم يأئى دور الفلسفة ٠‏ هنا ويحسن الاشثارة ى مجال 
القارنة بين العلم والفلسفة الى أنه قد وقر فى عقول الناس أن 
العلم أكثر فائدة من الفلسفة لاتصاله اتصالا مباشرا بحياتهم » ولآن 
الفلسفة عندما عرفت بالحكمة أو بمحبة الحكمة فان الرجل العادى 
قد يفهم أن هذا التعريف يعنى أنها ستئقلنا الى عالم آخر يختلف 
عن العالم الذى بعيش فيه مع أن الحكمة لا تعئى هذا على الاطلاق 64 
ائما تعنى فقط أنها تتجه الى تعميق ما يقنع بفهمه عامة :الناس 'فهما 
سطصا ٠‏ فالحكمة أو الفلسفة لا تعنى معادرة هذه الحباة + 


م 41 مده 


والتحليق فى أجواء أخرى بعيدة عنها بل هى تعميق هذه الحياة 
نفسها ٠‏ وذلك عن طريق الوقوف من تاحية على اللميادىء 
والقوالب أو المقولات العقلية العامة الكلية التى تساعدنا فى تنظيم 
ادر اكاتنا للطبيعة وف تشكيل حركة الموجودات من خلالها » وأيضا 
عن طريق الاهتداء ‏ من ناحية ثانية ‏ الى مجموعة المعابير الاخلاقية 
والروحية التى تضبط حركة الحياة البشرية للأفراد والمجتمعات * 

هذا التعريف يقدم لنا مباشرة المعنى المزدوج للماوراء ى 
الفلسفة الذى يتصف بحثه بالكلية والشمولية حتما ‏ أى بالنظرة 
الاستراتيجية ‏ ولعل هذا الطابع هو المسكول عن اتهام الفلسفة 
بالبعد عن الواقع » فالماوراء عند أرسطو فى علم ما وراء الطبيعة أو ما بعد 
الطبيعة الذى أنشأه يضم تلك المبادىء العقلية العامة التى تجعل الموجود 
موجوداء وظل هذا المعنى العقلى للماوراء هو المعنى الثابت لعلم ما بعد' 
الطبيعة منذ أرسطو حثى كانط » أى منذ كانت الفلسفة مقترنة 
بالعلم الطببعى أو كوزمولوجيا الى أن أصبحت ايسئولوجيا أو بحثا 
فى المعرفة » وهو معنى كان له أكبر الأثر فى ربط الفلسفة بمنهج 
التأمل العقلى أو العقلانى وأيضا فى جعل الفلسفة وثيقة الصلة 

بالعلم فى رسالته » باعشياره أن أوجه الثيه واضحة بين القوانين 

الحلمية وتلك المقولات العقلية الكلية الأمر الذى يتضح أكثر وأكثر 
اذا تحن ربطنا بين ظهور النظريات العلمية الحديثة وبين التصور 
الفلسفى للكون فى المأاهب الفلسفية الحديثة والمعاصرة + وبتضح 
كذلكاذا التفتنا بصفة خاصة الى أن فريقا من قلاسفة التحليل 
والقلاسفة الوضعيين المناطقة جعلوا الفلسفة نفسها تأملا فى نتائج 
العلم وصياغة صورية لقوانيته ٠‏ 

ولكن هذا كله لا يمثل الا جناحا واحدا فقط للفلسفة » فالفلسفة 
لها ميدانها الآخر ولها ماوراء آخر غير هذا الماوراء العقلانى المتشبه 
أو التأثر بالعلم .وقوائيئه + وهذا المعئى الكانى للماوراء القلسقى 
بالرغم. من أنه يمثل' اتجاها قديما إلا أنه لم يتضح فى تاريخ الفلسقة 


اك (م-لامقالات) 0 


الاتيية” كائطط + عر اط الذى انزل الملسهة من انما الى الارفن + 
وأدخلها المنازل والازقة ‏ كما يقول الدعض ‏ حولها من كوزمولوجيا 
الى أنثروبولوجيا أو الى فلسفة بشرية ‏ وأفلاطون لم يغب عن فكره 
لحظة أن الفلسفة حارسة المدينة ورأى أيضا أنها تبحث فى عالم القيم 
وأرسظى نفسة له مؤلفاته قى السياسة والأخلاق + 


وبعد كانط » كان للفلاسفة الذين يطلق عليهم « فلاسفة ما بعد 
كاتط » الفضل فى تفبيهنا الى أن الانسان لا بحيا فقط يعقله يل 
بزوحه «وتدريقة الاتمائنة الحية قينا أن : الروح تقكل . دأقرة. لكين 
شمولا وعمقا من دائرة العقل » وأقرب الى وجدانه ومعنوياته 
وقيمه منها ولأن الانسان أو المجتمع لا يشعر بأن وجوده قد أشبع 
وارتوى ٠»‏ ولا بحس بأن كبانه قد أمئلا وتحقق الا اذا عزفنا له 
على أوتار تلك المنطقة التى لا يستطيع العقل العلمى معها شيثا 
والا اذا رددتث هذه المنطقة من جانيها تجاويها همع تعْمات العزف 
والايقاع ٠‏ وعلىهذا النحو أحيا هؤلاء الفلاسفة ذلك الجناح الثانى 


للماوراء قى الفلسفة » الى جانب استمرار الماوراء العقلانى. المقو لاتى . 


الذي بكمل الماوراء العلمى ومختلط فه ٠‏ 


ات 


والآننستطيم أن نلخص معانى الماوراء التى وصلنا اليها في ' 


العلم والفلسفة على النحو الثالى : | 
قالماوراء العلمى كما رأمنا اله معنيان : الأول '6. محئى 


شبكة القوانين ريات الرياضية التى تمثل فوق ‏ 0 بالسية . 


التعكور الذى يمثل واقعا آخر فى جوف الواقع | الحاضر” 6 ل ليم 


انشاءا من عالم اللمكن ار أرض الميكة المحيطة به م والماوراء 
الفلسفى أيفا له معتيان : ماوراء عقلانى مقو لاتى تأملى قريب 


ب- 518 مه 


الشبه بالماوراء الذى تنقلنا البه لبوادن العلمية 00 اء روحى 
أخلاقى يرز فى قلب الحياة اة والواقع ٠‏ 


وسنتحدث هنا فقط عن هذا المعنى الأخير للماوراء الفلسفى » 
لأنه يبدو أن المعنى الأول وان كان ما يزال للفلسفة وجودها 
وحق المواطنة فيه الا أن الفلسفة قد تنازلت الآن عن كثير مما 
كان لها فيه وأعطته للعلوم المختلفة » تماما على نحو ما فعل الملك لير 
عندما تنازل لبناته عن الحكم ٠‏ 

واذا كنا قد لاحظنا أن التفكير فى المعنى الأول للماوراء العلمى 
قد أدى الى أبتعادنا عن الواقع الكونى أو البيئى المحيط بنا ىق 
حين أن المعنى الثانى له المعنى التكنولوجى ‏ قد قريتا منه 
فان سيئا من هذا علينا أن نلاحظه فى الماوراء الروحى الأخلاقى 
الذى علينا أننفهمه منذ الآن فى معنيين : 


المعنى الأول سيبدو لنا هذا الماوراء على أنه عالم علوى 
أو فوقى » فوق الواقع يجعل الفيلسوف يعيش فى برج عاجى ء 
يحلق فوق البشر وفوق المجتمع بأجنحته من نور يهوم حولهسم 
ولا يمتزج بهم ٠‏ ومن الواضح أن هذا المعنى للماوراء لن يقفسع 
الفيلسوف ولن يحقق له رسالته باعتبارها تعميقا للحياة لا هروا 
متها 5 ها اسيل اذن لاكشناف محى كلقن لذلك الماوراف الروحي + 
كيف نصل الى التعميق الروحى للحياة حتى نصل فى جوفها الى 
زافي يوقي _معكقو و الففل: »يعايل: او ابقاظر ' الولقم الوا عدن 
للعلم ؟ لا سبيلالى ذلك الا عن طريق السلوك الأخلاقى والممارسة 
السياسية القائمة على بث القيم والأخلاق السامية فى نفوس البشر » 
من خلال المواقف والتربية السياسية المتصلة والقرارات المصيية 
لا بل والادارية التى تؤدى حتما الى مراجعة النفس وترويضها 
والى أن يفىء أفراد المجتمع الى أمر الله ٠‏ 

ومن الواضح أننا سنجد أنفسنا هنا أمام منهج آخر يختلف 


عد 34ت 


عن منهج التآمل العقلى الذى عرفت يه الفلسفة منذ أرسطو ٠‏ سنجد 
أتهيسف سم سهج يسرب شيرا من « اليراخسيس » ٠‏ او منهج 
الفعل الثورى الدى قدمه ماركس » وان كان بعايره ى الأساس 
الذى يقوم عليهوالممارسة الأخلاقية ‏ السياسية تستند أولا على 
العمل أو الشخغل وسط الجماهير لا على التأمل » لأن مسن يكرس 
نفسه لها سيكتشف أن القيم الحقة لا توجد فى بطون الكتب » ولا 
على ألسنة وعاظ المناير ولا ىق الأبراج العاجية ولا ىق عالم المثل » 
دل توجد بالأخرى ق معركة الحياه بين الانكاب والارادات » على 
أرض العمل لا على أجنحة التأمل ٠‏ وعلينا أن نتذكر هنا أن الانتسان 
هو الحيوان الوحيد الذى يعمل ٠‏ آما الحيوان فلا يعمل فى الحقيقة 
بل يتحرك أو يدفم دفعا الى عمل لا يفهم القصد من ورائه أو 
يقوم بمجموعة من الأنشطة ورود الأفعال البيولوجية التى تشسيع 
حاجاته لا غير ٠‏ على عكس ذلك » فقد خلق الانسان ليبعمل وعمل 
الائسان لا بقصد من ورائه اشباع حاجاته ٠‏ اذ أن هذا لا بمثل 
ف أحوال كثيرة الا مجرد هدف ثانوى ائما يعمل الانسان أصلا 
ليشعر بالحرية ويستمتع بقدرته الذاتية على الخلق والابداع وعن 
طريق العمل أنتصبت قامة الانسان » وخلق لنفسه فى الخارج وجودا 
يرى نفسه فيه » يتحمل وحده تبعته ويضع فيه ذاته ليراها الأخرون 
وليحكموا عليها فيه ومن خلاله ٠‏ وبهذا استطاع الانسان بالعمل 
أن بتحرر من أسر ذاته » وبخرج من كينه الذى يمثل مغارة استعراقه 
فى نقسه » يخرج ألى العالم الخارجى ليفجر طاقاته فيه ٠‏ 


وهكذا يستطيع الانسان على أرض هذا الواقع الجديد » ومن 
خلال الممارسة السياسية الأخلاقية أن يخلق لنفسه ولاخوائه فى الوطن 
والانسائية والدين » فى قلب' الواقعم الاجتماعى 'الحاضر: أو ماورائه » 
عالما أخلاقيا روحيا » يستروح فيه نسمات رقيقة' تجعله يرى الدنيا' 
فى ضوء جديد وتساعده على" تذوقها والاستمتاع بها وبخيزاتها' على 
نحو أكثر صفاء ». لأنه سيراها حينكذ ميرأة من الشجناع والمغضاء 


سمس وءأل, كك 


والصراع والحقد ... 3 قاكمة «ظلى :الود ة والح وار 
وعلى هذا النجو سبيدو لنا التفلسف لا على أنه هروب من الواقع » 
بل على أنه حارس المدينة أو الدولة حقا » حارسها من الانهيار 
والتقويض والاخباط الفردى والجماعى ٠‏ وسييدو لنا الماوراء 
الخلتى الرؤحى الذى تقربه لنا الفلسفة بطريقة أو بأخرى على أنه 
البيكه الصالحه الثى تقدم لكل فرد منا وللمجتمع حل العون على 
تحقيق 'ذاته واشباعها 0 والأمل » فى تلك المنطقه الثى لا يجدى 
الحقل مغها شيئا » أو التى لا تتكر العقل ولكنها تتخطاه وتحضويه » 
وأغنى بها منطقة الروح ٠‏ تلك المنطقة التى راينا أن تغذيتها ونزكيتها 
بالتآمل :والممارسة معا يصل ينا الى « ماوراء » جديد » الى طراز 
آخر من علممابعد ' الطبيعة * يختلف دون مك عن علم ما يعد الطبيعة 
الأرشظر والكانطى عا ( ولا تيم أن كاتط اديه جرداقير يفا مشاروعة 
الى جانب الميتافيزيقيا الذى يصفها هو بأنها غير مشروعة ) ٠‏ 


' واد كانت الشعوب وستظلل دائما فى حاجة الى ايقاظ تلك 
المنطقه لتجديد حياتها ولعودة الروح الى ذاتها بها وفيها ٠‏ ومن 
هذه الناحيه » فان الانسانئية سسحلل يحاجة دائمه الى الفلسفة 
مقهومة على هذا النحو » والى ذلك 'الماوراء الروحى الأخلاقى الذى 
بؤدى الايمان به وحده دون غيره الى تماسك المجتمع وصلايته 
ونصموده ٠‏ وأيضا لى وه وقوفه أمام التحديات وتطلعه بكل التعاون الى 
المستقيل ٠‏ 


5 


وذ كانت الفلسفة فى" أعذ تعريفاتها هى نقد الفكر القا 

5 الشيين أى بهدف تعيبير العلاقات الاجتماعية القاكمة ولخلق 
عاذقات اجتماعية جديدة » فأنا لا أعرف طريقا أجدى على الانسان 
وأكثر فعالية فى تحقيق السعادة من ذلك المنهج الثورى الذى بمزج 
القلنافة تالسياسة' بهدف الوصول الى علاقات اجتماعية جديدة 
١‏ حلا » والبحث قَّ الماوراء على هذا النحو الخصب الذى بحجسدك 
التتوى ويزرعها فى القلوب زرعا فى الوقت الذى يقتلع الشر منها 


ب اا م 


اقتلاعا » ومن ثم يخفف علينا وطأة الحياة » ويهون من آعيائها ٠‏ 
ونحن نتفق قماما مع ماركس فى أن العمل فى ظل المجتمعات 
الراسماليه لم يؤد الى سعادة الانسان العامل يل كان مصدرا 
لشقائه ٠‏ ودلك لان العامل فيها وجد نفسه أمام قوى انتاجية لا 
قبل له بها » لا تقع تحت سيطرته » قوى غريية عنه » مارست 
ضعوطها عليه وزادت من اغترابه وتشيؤه ( اصبس وجوده كالشىء ) » 
واصبح وجوده أمامها مطحونا وأستحال هو يشخصه فى سوق العمل 
الى مجرد سلعة ٠‏ لكن هل يعنى هذا أن شقاء الانسان قد انعدم 
أو تلاشى ى المجتمعات الشمولية التى تسحق الارادات سحقا وتقتل 
مبادرات الفرد وتحيطه بالأغلال ؟ أغلب الظن أيضا أن النظام 
الاقتصادى الشمولى لم بؤد الى تغبير العلاقات الاجتماعية من 
كافة جوانيها » واغلب الخلن أن هذه المجتمعات قد ساعدت على زيادة 
جرعة الشقاء » بالرغم من أن العامل أصبح ‏ أو هكذا بقال له له 
مالكا لوسائل الانتاج ومسيطرا على نواه + وذلك لأنه اذا كان قد 
حقق تحرر الانسان وحريته من ناحية واحدة جزثية » فانه لم يود 
الى أى تغيير فى العلاقات الاجتماعية من ذلك الجائب الذى تحدثنا 
عنه آتفا يل ظللت هذه العلاقات تتحكم فيها النوازع الشريرة التى 
تهدر كرامة الانسان وتدوس حقوقه وآنفه فى الرغام » وظلت 
يسودها ‏ تماما كما هو الحال فى المجتمعات الرأسمالية ‏ النفاق 
والحقد والخديعة والحسد والافتراء بالباطل على .البشر والقهر 
والظلم 3-7 الخ ٠‏ وذلك لأن الظلم فى المجتمعات لا ينبع فقط مسن 
التسلط الاقتصادى بل من الرغية فى الايذاء وى الحط من قدر 
الانسان مع الاستكبار والغطرسة ( هيوريس ) ؛ وقد كان القدماء 
من اليونان على حق عندما نظروا أليها على أنها خطيكة ٠‏ والتمشى 
مع هذه النوازع وما اليها يؤدى الى تشبيط الهمم »؛ واحباط العزاكم 
وتحطيم جميم الجهود الفردية والاجتماعية عد ىالسواء مما لا ينفع 


معه أنتاج ولا تنمية + 


حردل 5-7 


وأحسب أنه بعد الحديث عن الماوراء الفلسفى فب مدائيجة 
المختلفة 4 ويخْاصة معناه الروحى الأخلاقى الواقعى الذى فرغنا 
منه الآن قد أصبح | الطريق معيدا لتناول الدين والماوراء الذى يقدمة 
لمان ٠‏ 


فالدين - لنا الماوراء على صورة عالم آخر غير هذأ العالم 
الذى نعيشس فيه الان غالم سنبعت فيه بعد الموك » وستوق ميه 
كل نفس آجرها ٠‏ ومعنى هذا أن الماوراء الدينى ماوراء يعيد لانه 
كلخ ب لبد الس + رفك كرن قزنيا ه وله تفيل على الى حال 
وى الوقت نفسه بتحدث الدين عن هذا العالم الواقعى الذى تعيش 
فبه الآن أو عن الحياة الدنيا على أنها قنطرة أو معير للأخرة ٠‏ ' 
اذ لابد للائسان أن معمل لهذا المستقيل البعيد ٠‏ لابد أن يزرع 
ليحصد » لأنه سيجنى يوم الحساب ما قدمت بداه » ان خيرا فخير » 
وان شرا فثشر ٠‏ 


ومن الواضح أن ثمة لقاء بين الدين والفلسفة فى جانبها الذى 
اهتممنا به هنا ودلك لأن النظر الى الحياة الدنيا على انها مزرعة 
للاخرة ودعوة الدين للناس يآن بتيعوا 2 حياتهم منهج الله الغاكم 
على العمل الصالح -ونشر التقوى والخير ليس شيثا اخر الآ ما 
احللقنا عليه اسم الممارسة السياسية الأخلاقية للتفلسف ٠‏ وذلك اذا 
اردنا أن تظل الفلسفة كما كانت داكما حارسة للمديئة ٠‏ 
لكن الشىء الذى نلاحظه جميعا أنه لا الفلسفة ولا الدين قد 
كتب له النجاح فى تطبيق هذا المنهج الذى لا يزال يوصف من أعدائه 
تتعئنه بان 00 مغرق ف المثالية لأنه لا يأخذ فى اعتباره الواقع 
الممكه الشرير : ل 
ولا شك أن هناك شكوكا كثيرة قد حامت حول ماهية العلاثة 


سا1 ا 


بين الدنيا والأخرة ( أو بين الواقع والماوراء الدينى ) على نمو 
ما يصورها لنا الدين ٠‏ فقد صور لنا الدين تلك العلاقة على أنها 
عارفه دائرية ( كعلاقة اليذرة بالثمرة ) أو على أنها علاقة تبادلية 
( كعلاقه الزوج والزوجة )ولكن التجربة لم تؤيد قيام أى من هاتين 
العلاقتين ٠‏ فالدين عندما جعل حياة الانسان معلقة فقط يذلك الماوراء 
المستقيلى » وكتب عليه أن يعيش « فى انتظار الآخرة » » ثم أمره 
بأن يعمل لآخرته ليجنى هناك ثمار ما. زرع هنا » فآن الانسان كثيرا 
ما استخف بهذا الوعد الالمى ٠‏ وحتى عندما توعده الله بأنه سيجمل 
من معيشته فى هذه الحياة الدنيا معيشة ضنكا اذا هو تنكب 
الطريق المستقيم وحاد عن المنهج المق مصداقا لقوله تعالى : 
« ومن أعرض عن ذكرى فان له معيشة ضنكا » ( طه 4؟١‏ ) » نقول 
أنه حتى عندما توعد الله الانساإن على هذا النحو فان هذا الأخم 
لم يعبا كثيرا بذلك التهديد ء وذلك لأن نظره ظل دائما معلقا بالثقل 
الأخروى » وهو ثقل مؤٌجل على أى حال ٠‏ 


ما الحل ؟ هل نقول أن تطبيق الشريعة بالمعنى الظاهرى الذي 
يفهم من هذا التطبيق ومن الكلام حوله » وهو معنى يتصل فقط ياقامة 
الحدود فى العياددات والمعاملات فضلا عن اقامتها فى الاحوال 
الشخصية ‏ وقد تم تحقيق هذا الجانب الاخير ‏ سيؤدى فعلا الى 
الالتزام الدينى الكامل ؟ هذا أمر مشكوك فيه أيضا » وذلك لان تطبيق 
الشريعة بهذا المعنى سيترك أمرها الى وسائل محدودة التأثيي مشخل 
الوعظ والتوعية الدينية كما هو الشآن معها الآن وسيترك جانبا تلك 
العلاقات الاجتماعية الدفينة التى أشرنا الها آنفا » ويهذا مسيظل 
المجتمع كما كان رخوا من الداخل ء قابلا للتقويض والانهيار فى أى 
لحظة من لحظات المعاناة والابتلاء ٠‏ ولا ينبغى أن ننسى فى هبذا 
الصدد أن بعض المجتمعات الاسلامية أخذت نفسها فعلإ بتطبيق 
الشربعة فى ذلك الجائب الظاهرى أو فى نعض تطبيقاته واقامة الحد 
على المخالفين فيها ولكن هذا لم يفلح فى الزام المجتمع كله بأموز الدين 


1١4‏ سل 


ولم يؤد اتباع هذا الجائب الئ أية فعالية فعلاج الامراد الاخلاقية 
الاجتماعية » بل اننا لا نعدو الحقيقة اذا قلنا أن القضية قد غايت ى 
هذه المجتمعات وحل محلها الفسق والفجور والاباحية » ان كان هذا 
كله يرتكب فيها فى الخفاء ٠‏ 


. لسنا يصدد تقديم حل جذرى لتلك المشكلة الخالدة ٠‏ ولكننسا 
نلاحظ فقط أن كلا من العلم والفلسفة قد نجح كما أشرنا الى ذلك 
سابقا ‏ ف تقديم ما وراء واقعى الى جانب الماوراء الشالى الذى 
يتعامل معه ٠‏ وقد رأينا أن الماوراء الواقعى للعلم يتمثل فى التقدم 
التكنولوجى الذى يستطيع أن يوسع من الواقم الكونى والاجتماعى 
للانسان ويقدم له فى قلب بيثته وااقعا جديدا ٠‏ ويتمثل الماوراء الواقعى 
' للفلسفة فى تلك الممارسة السياسية الاخلاقية التى تحدثنا عنها » والتى 
تستطيم وحدها أن ' تحقق تحقق المثل | العليا والقيم الرقيعة علق رخن 
الاخروى ل أو الذى لا يسنده ما وراء 
واقعى على غرار ما شاهداه فى كل من العلم والفلسفة ٠‏ 

ولهذا ظهرت الفجوة التى كثيرا ما نحس بها بين الدين والحياة ٠‏ 
ترى ما السر فى اختفاء هذا الماوراء الواقعى فى الدين ؟ هل نعيب ديتنا 
أم أن العيب فينا وف تأويلنا للدين ؟ لا يختلف اثنان فى أن نختار 
أن نلصق العيب فينا نحن لا فى الدين أى أن نذهب الى أن العيب 
قاكم فى قصور فهمنا للدين ٠‏ وهو قصور يصعب علينا أن نخوض 
ف معالمه وأبعاده الان ٠‏ 

رأينا ان كلا من العالم والفيلسوف ورجل الدين ‏ يل 

وحتى 0 العادى يبحث ف الماور اء » كل بطريقته الخاصة ٠‏ ولهدا 
بدا لى أن ع البحث فى « المبتا » أو فى « الماوراء » يمثل الارض المشتركة 
ونقطة اللقاء الموحد بينهم جميعا ٠‏ 


ولة يخفى أن الايمان بوجود « ماوراء » فى العملم والفلسفة 


ماوةل - 


والدين من شأنه أن يشيع روح التفاؤل بين اليشر لان الاعتقاد يوجوده 
يعنى أن التغيير الى الافضل قادم لا محالة » الامر الذى يشير الى 
زدع الامل قَْ النفوس 6 فى كل النفوس ٠‏ وأحسب أن وتسم هدقف 
كهذا أمامنا كأفراد وأمام المجتمع ككل لن يلقى معارضة من أحد ٠‏ 


التاهرة قى ه؟ توفمير ١948+‏ 


كوا 7 


العلاتة بين الفلسفة والدين 


من زاوية حضاربة 


5 بحو ١‏ كنت 


الملاقة بين الفلسفة والدين 
من زاوية حضارية 


ماستثناء الجناح الاورف ف المدرسة الفيثاغورية + والذى كانت 
له الغلية فيما بيدو على جناحها الثائى العلمى الرياضى 4 مضافا اليه 
الثيار الغنوصى ف الافلاطونية المحدثة الذى عبر عن الفكر اليونانى 
المتآخر أو الفكر ' الهلينستى عندما امتزج. بالعتاصر الشرقية فاننا 
لا نكاد نعثر ف الفلسفة اليونانية كلها الا على مدارس فلسفية ذات 
طابع عقلى مرف ٠‏ 


وهذا الطابع العقلى النظرى هو الذى صيغ الفاسفة بل الحضارة 
اليونانية بصفتها المميزة حتى عندما أتجهت الى البحث فى الاخ لاق ٠‏ 
فقد اتسم بحثها هذا بسمة عقلية واضحة تجلت يصفة خاصة عند 
رجال مدرسة التصورات عند سقراط الذى وحد بين الفضيلة والعلم 
أو المعرفة وعند أفلاطون الذى ريط بين البحث ف القيم وبين استحضار 
المثل العقلية وتذكرها وعند ارسطو الذى جعل من لذة البحث العقلى 
هدقا للسلوك ٠‏ وريط بين الوسط العدل فى الفضيلة وتحكم العقتل 
فى الارادة ٠‏ 


وهذا الاتجاه العقلى كان بعنى عند البونان اعتماد الانسان 
على يشريته الخالصة » وعلى قواه الذاتية المحضة التى لا تجعله ى 
موقق يطلب معه العون من مدد الهى أو ديثئى ٠‏ قهذا الاستقلال عن 
الدين أو عن « الالهى » هو أهم ما كان يميز الحضارة اليونائية التى 
نظرت بوجه عام الى المصادر الالهية الدينية للبحث فى الوجود على 
انها مصادر خارجية واخشى أن اقول مصادر معادية:» يثبغى الابتعاد 


سكا د 


عنها فى دائرة البحث الانسانى عن الحقيقة » أو ينبغى وضعها على 
ألرف بطريقة أو أخرى + وقد تجلى هذا العداء بين الالهئ و البشر 
عند اليونان بما لا يدع مجالا للشك فى تصورهم للقدر الذى كان يمثل 
لديهم قوه غاشمة » تكد لهم » وكنزل يهم ضرياتها القاصمة وهصى 
مختفية وراء مجموعة آلهة جبال الاوليمب ولا سيطرة لهم عليها : 

وهكذا اختلفت الحضارة البوناتية فى نظارتها الى الكون عن 
جميم حضارات الشرق القديم ومنها الحضارة المصرية القديمة » التى 
فجد عندها كلها مزجا وثيقا قائما على الصداقة والتعايش السلمى بين 
ما هو يشرى وما هو الهمى ٠‏ 

والقصة التى يرويها لنا فى هذا الصدد أحد معامرى أرسطو »؛ 
وهو « ارسطوكسين التارئتى » لها دلالتها ٠‏ ' 

وموضوع القصة هو سقراط الذى يصادف أحد الهنود ىق أحد 
شوارع اناه فبادره الهندى بالسؤال عن نوع الفلسفة التى 
بمارسها سقراط ٠‏ فيجييه هذا الاخير بأن فلسفته تتخذ موضوعها من 
حياة البشر » باعتبار أنه انزل الفلسفة من السماء الى الارض * 
فيستغرق الهندى فى الضحك مستنكرا وهو يقول « وهل ماستطاعتنا 
أن نبحث فيما هو بشرى من غير الاستعانة بما هو المى ؟ » هذه 
القصة تقصل بين عقليتيين : عقلية الحضارة البونانية ‏ ووريثتها 
الحضارة الغربية » وعقلية الحضارة الشرقية القديمة ٠‏ 

وقول بروتاجوراس الشهير « الانسان مقياس كل شيء »© ٠»‏ الى 
جانب معثى تسبية المعرفة الذى يشير ألبه فأنه يحمل فى طباته هذا 
المعنى الاخر : معنى أيمائه بالانسان فى بشريته الخالصة ه وقد بلغ 
هذا الأيمان بالأنسان عند اليوتان هذا :بعيذا فصوروا معه أن آلهة 
نفسها ليست ق اصلها الا نشرا حقبقيين كانوا قد قاموا باعمال 
عذليمة » فنسج كل من الخيال الشعبى وعبقرية هوميروس وهسيود 
قصصا حولهم تمجيدا لهم » مما أدى الى رفعهم الى مصاف الالهة 
أو أئصاف الالهةء 


ا ء[(ؤ سا 


. اكثر-من هذا فان آلهة جبال الاوليمتٍ قد :تضورها الاغريق فى 
مبورة البشر .: يأكلون ويشربون » ويحبون ويكرهون » ويتزوج ون 
وينجيون » ويستيد بهم القلق وبقلوتهم -الغيره العمياء » ويلجأون فى, 
علاقاتهم الى النفاق والمداهنة والكذب » كما يفعل البشر سواء بسواء ٠‏ 


واعجاب الاغريق ينظام المدينة أو « البوليس » وتأسيس دولتهم 
عليه بالرغم من انه لم يكن ابتكارا هللينيا بحتا لوجوده قبل ذلك ٠‏ 
فى يلاد سومر وايضا فى أرض كنعان كان يعكس هو الاخر ايمان 
الاغريق بالانسان وتآليهم له ٠‏ وذلك لان آهم ما يميز دولة المدينة 
انها. كانت تمثل جماعة حرة مستقلة » قائمة بذاتها » معتمدة على , 
نفسها. ٠‏ -ؤقول: ارسطو .يأن: الانسان حيوان سياسى ينبغى أن يفهم: 
فى هذا الاطار »بأى فى أطار: انه قادر على أن نديز أموره بيده ويقف 
على ارجله وحده ٠‏ وعندما نقرأ فى « فيدون » قول سقراط « رجال' 
المدينة هم الذين يعلموننى اما الريف والاشجار فلا تعلمئى ث.يثًا » 
فعلينا أن نفهم :هذا القول فى أطار ايمان سقراط وأقلاطون وجميع 
الاغريق بالانسان وبقواه الذاتية البشربة فى مقابل القوى الالهية ٠‏ 
فانسان المايئة محصور فى نطاق محدود » وبهذا الاعثبار قائه يمسكُ 
الخبوط كلها بيده وبخاصة اذا كانت المدينة هى تلك المديئة الصغيرة 
التى عرفتها ملاد الاغريق القديمة » والتى تختلف عن تلك لملدن 
العملاقة التى تميز عصورنا الحديثة وأصبحت تبتلع كل ثىء فى جوفها 
حتى الأئسان + 

لكن هذا الاستقلال البشرى الا يحد منه ويقلص من مجال , 
تأثيره وجود تلك الالهة المتعددة فى الجائب الآخر ؟ ‏ كاذ ٠‏ وذلشك 
لامور كثيرة ٠‏ منها أن الهة اليونان لم ييدعها خيالهم لتكون خالقه 
للعاتم مثلا » اذ! أن العألم كان مخلوقا قبلها ومنها انهم لم يفكروا 
فيها ليعيدوها » بك بالأحرئ ليعبدوا أنفسهم قيها أو ليخلدوآ بها 
أنقسهم 75 ولبساعدهم آيمائهم بوجودها على أن تكون سندآ لهم 4 
جميع تشكوئهم العيشية » ونمادج يسيروة على:ضَوئها + وسواء 


1١١‏ سه 


تصورها على قمة الاوليمب أو فى جوف الارض كما هو الحال بالنسية 
الى « هاديس » اله العالم السفلى ء فانها كانت تمثل رموزا لممارساتهم 
كلها فى الحرب والسفر والزواج والمصارعة والصيد والرزق والحظ .٠‏ 
الخ » ليجسدوا بها فائدة ترجى ء أو خوفا ينبنى اتقاؤه ‏ أو فضيلة 
رأوها فى أنفسهم فاعجبوا بها وارادوا تخليدها ٠‏ ولهذا فان الفارق 
الويكية بين .البشرى والالهى عند اليونان ء أن العالم الاول هو عالم 
الفناء » والثانى هو عالم الخلود ٠‏ لكن الالهى ليس فى حقيقةه الآ 
تجسيدا للبشرى وامتداد له وتأكيد لسلطانه ٠‏ وبهذا الاعتبار فلا 
يمكن أن يؤدى ‏ مهما كان عدد آلهته ‏ الى انكماش دائرة المشرى 
أو الى تقلصنفوذه » بل لابد أن يؤدى ‏ على العكمن من ذلك تماما 
الى تحقيق الرغيات التوسعية للبشرى فى مملكة الالهى والى الاستيطان 
فى عقر داره » أن جاز لنا أن تستعمل هذه التعبيرات التى جاوزت 
الحطدود ٠‏ 


وبالنسبة الى مشكلة الواحد والمتعدد فى داخل هذا العالم الالهى 
نفسه ويعبارة أخرى بالنسية الى عقيدة التوحيد فى داخل هذا العالم » 
اليس هناك أمل فى خضوع تلك الالهة المتعددة » لاله واحد » وارجاع 
كثرتها الى خبرب من الوحدة ؟ ظ 


انها. تدين بالطاعة والولاء لكبيرهم زيوس » ولكن زعامة زيوس ٠‏ 
خاض معارك كثيرة مع الجمابرة 2 التيتانوس « ومع العمالقة 
دائما وطيد الاركان ٠.‏ ا َ 

الهم أئنا لسنا. هئا. على الأطلاق امام وحدة أو ما بشبه الوحدة ٠‏ 
ولسنا كذلك امام ضرب من الشرك ؛ لان الشركءلا يكون الا يعبد 
توحيد .استقر أمره فى 'النفوؤس أو كاد وكفر اصحابه به أو .لم٠‏ 

يستطيعوا أن يخافظوا عليه جريا. وراء مصئالحهم فأثقليوا بعد. 


حي ١1‏ سا 


بوحدهم مشركين ٠‏ أننا هنا امام صورة اسطورية أملكة الالهمى 
أو لملكوته اراد اليونان من ورائها أن يصوروا لنا ليس فقط مزاحمبة 
البشرى له بل عدم استقرازه هو على عرشه ٠‏ وكل هذا لابد أن يفهم 
8 اطار 0 المفرط ا 4 ؛ آأى ق اطار رغبثهم قف ف تخايد. ٠‏ 

وتحرت النظر ع ل القن عناضيف تلك المندورة فاق 
اهمها يحي عابنا إن نلتفت اليه فى حديثنا عن الحضارة اليونائية من 
الزاوبة التى تهمنا فى هذا البحث هو ذلك الاستقلال الذى اراد أن 
يؤكده اليونان القدماء للانسان أو لملكة الكائن اليشرى ٠‏ ولا كانوا 
يعتقدون بوجود عداء بين ما هو بشرى وما هو الهى فائهم تصوروأ 
انهم لن يستطيعوا أن يؤكدوا هذا الاستقلال للانسان الا اذا وضع 
فى اطار تلك الصورة الاسطورية الفجة التى اشرنا سابقا الى بض 
جواكهها ٠.‏ 

انع عزنت 

هل أرادت آديان التوحيد وهى اليهودية والمسيخية والاسلام أن 
تنازع فى ذلك الاستقلال للانسان ؟ 

2 انها - ص 0 حرية ادن وكرامكته 0 
فان الاديان 0 ئادت 0 ستقلال الانسان ٠‏ لكن اس تقلاله 
دالنسبة الى ماذا ؟ أو استقلاله عن ماذا ؟ اسسبتقلاله بالنسية الى 
إجتماعية داخلية تحد من.حريته »,وتفقده التحكم, في مبادراته وتحيطه 
بالاغلال ٠‏ اذ أننا فى مثل هذا الجو ,الخائق لن بكون بوسعنئا أن نتحدث 
فن: استقلال الشخصية:الافسانية » 


5 1# سد (م-ممقالات) 


هذا المعنى الواقعى المباشر لاستقلال الانسان ولاستقلاق التائن 
البشرى وشخصيته هو الجدير حقا ياهتمام الجميع ٠‏ وهو اللمعشنى 
الذى قدمته الاديان السماوية المنزلة الى الانسانيه فى اطار نظرية أو 


ولتوضيح الصورة علينا أن نشير على سبيل المثال الى صراع 
الاسلام مع الشرك فقد نعت الاسلام الجاهليين بالشرك » او بانهم 
مشركون +٠‏ وذلك لانه رآهم اثناء معركتهم فى الحياة للحصول على 
لقمة العيشس ولقضاء حاجاتهم وتيسير أمورهم ومصالحهم الدنيوية 
بتوجهون الى ارئاب من دون الله »> الى عياد امثالهم أو الى أص نام 
يقف على خدمتها عباد آخرون اصبحوا يمثلون فى حياتهم مراكز 
قوى © ورآهم يعظمون أمر هؤلاء وأوائك حتى أصبحوا يتقريون 
اليهم ويذيحون عند اقدامهم او عند اصنامهم القرابين ٠‏ ويعبارة 
أخرى فان الاسلام وجد أن الجاهلبين قد اتجهوا شيئًا فشيكا الى 
عبادة هؤلاء القوم » وتحقق من أن الجاهليين بدورهم قد قبلوا 
الخضوع وآاذلة والتبعية لهم أى أنه تحقق من أن الجاهليين قد تنازلوا 
باختيارهم عن استقلالهم أو عن جزء كبير من هذا الاستقلال لاقلك 
الاصنام أو لاصحابها ١ ٠‏ 


ما السميل الى علاج الموقف ؟ ما السييل الى المحافظة على 
استقلال الانسان ؟ لقد وجد الاسلام أن هم ؤلاء الجاهليين الذين 
اوتكينا على الرسسوخ العمية وا يحوا قاب قوتي اد ادتى. من 
فقدان استقلالهم أو فقدوه يزعمون انهم يؤمئون بالله » أو يقولون 
بافواههم ذلك « ولتن سألتهم من خلق السموات والارض ليقوان 
الله ٠‏ قل الحمد الله بل اكثرهم لا يعلمون » ٠‏ « ولكن سألتهم من نزل 
من السماء ماء قأحدا به الارض من بعد موتها ليكوان ألله *+ »6 الخ 5 
آحد أمريناذن : أما أن يكون ضياع استقلالهم راجعا الى هذا 
الاعتراقف من جائيبهم يوجود الله ء أى الى قولهم بوجود الالهمى 
الى جائب وجود البشرى واما أن يكون راجا ألى انهم لم يأخذوا 


بد 16] لد 


قولهم هذا فى حياتهم مآخذ الجد » ولم يتعدوا النظرية الى التطبيق ؟ 
والاحتمال الاول قريب من الحل الذى ذهب اليه اليونان فى محاولتهم 
لتأكيد استقلال اليشرى »ء اذ أننا رأينا كيف أن تأكيدهم لهذا الاستقلال 
كان من خلال انهم خشوا مزاحمة الالهى لهم فاتجهوا الى تقليص نفوذه» 
أو الى حصره فى نطاق ضيق جدا شبيه بنطاق القول النظرى بالافواه 
على نحو ما فعل الجاهليون وقد رفض الاسلام هذا الحل » وذلك لان 
ائكار وجود الله أو المناداة بيتقلص «الالهى» لا يمتح الانسان الشعور 
بالحرية على الاطلاقكما يقرر ذلك « كولن ويلسون © أحد الذين 
اجتازوا فترة الحاد فى حباتهم ٠‏ لم ببق أمامنا اذن الا الاحتمال 
الثانى وهو أن هؤلاء الجاهليين فقدوا استقلالهم لانهم لم يطبقفوا 
التوحيد قَْ حياتهم 3 وأنهم اتخذوا من عباد امثالهم اربايا من دون 
الله » وجعلوهم اندادا له سبكانه وتقربوا لهم بالقرابين » وخضعوا 
لهم فوقموا بهذا فى الشرك ٠‏ 


هذا اذن هو الحل الذى قدمه الاسلام لقضية استقلال الشخصية 
الانسانية ٠‏ ويتلخص فى أن هذا الاستقلال لا يتحقق الا عن طريق 
قبول الانسان الخضوع والتسليم لاله واحد فقط » لان هذا الخضوع 
لذلك الاله الواحد هو الضمان الوحيد لعدم خضوع الانسان لآاية 
قوه آأخرى من تلك القوى التى تضافرت فى الماضى وتتضافر الآن 
كذلك على قهره واستعياده باشكال متفاوته ٠‏ 


فالهدف اذن واحد فى الحالتين أو فى الحضارتين فى الحضارة 
اليونائية القديمة وى حضارات التوحيد ٠‏ ولكن الوسيلة فقط هى 
الثتى اختلفت » واذا كانت الوسيلة التى قدمتها الحضارة اليونائنية 
قد جاءت ملائمة لسكان الماينة الذين يضيق افقهم » ويبستيد بهم 
الثرور أحيانا حتى يظنوا فى أنفسهم انهم أصبحوا أندادا للالهى 
وقادرين على مزاحمته فقد كان من الطبيعى تبعا لذلك أن تتجه 


ه6١1‏ سه 


وتدريبه على الخضوع لقوة ع عليا واحدة قاهرة » يتعلم عن ريق 
الخضوع لها وحدها ان لا يفيل التبعية لأية قوة آخرى ٠‏ ولم تحد 
حضارات التوحيد بيئة أكثر ملائمة لترويض الانسان ولتدرييه 
على هذا المنهج اكثر من بيكة الصحراء وبيئة الريف ولهذا كانت 
حضارات .التوحيد عى حضارات الصحراء والقرية معا » فهم سكان 
اليادية والريف » والوبر والمدر ٠‏ ومن أجل هذا نشأت الرسنالات 
السماوية كلها فى تلك البيكة وى القرية بالذات ٠‏ والى هذا يشير 
القرآن'الكريم فى مثل٠قوله‏ تعالى : « وما ارسلنا من قبلك :الا رجالا 
نوحى" اليهم من أنعل القرى ومثل « وفا أرسلثا ى قرية هن تلى 
الا آخذنا أهلها :بالباساء' والمراء ٠٠‏ الخ ثلم. “ألنيت مكة الوادى 
غير ذى: الزارغ حد''هئ أ “القرى! : لا' باعتبار أنها: كبرى 'ألقزى هن 
لخواها فقط بذ | ع قرى- علي 'الاطلاقى نا يل لأنها آم الثرى ' 

التى انزلت على أرضها الرسالات وبعث 'فيها. الكبيون' من قبل » فهى 

اذن أم لد ى بالنظر الى تاريخ الر سللات 7 


ففى هذه لك : بيئّة الصحراء ودبكة ف الافنق 
وبر هف الحس .وتهمس الطبوية فى كن الانسان ن أن هناك الها واحدا لهذا 
الكون : يستطيع أن يولد القوة من الضعف » والوجود من العدم » 
والشدة من الضعف ٠٠‏ ويبعث الحياة فى الموتى ٠‏ وهذه كلها مظاهر 
للخلق المتجدد المستمر التى: تضاف الى 'الخلق الاول: والله هو الخالق 
لها جميعها ٠‏ وهذا هو معنى دعوة الله تعالى للسير فى الارض « قل 
سيروا فى الارض فأنظروا كيف بدا الخلق » ٠‏ أى كيف يبدا الخلق 
دائما ضعيفا متهاويا » ويظل يشتد ويقوى حتى يستوى على سوقه 
بفعل تدخل الخالق وعنايته الدائمة للكون وخرصه تعالى على أن 

يتحقق الانسان من قذرته سْبخائة على « البعث » قيما حوله ٠‏ وهذه 
السبكة : بيئكة الصحراء وبيئة القرية عى وحدها القى كناف علي زيو 
هذا التسعور عند الأنسان » وتساعد على تزكيته » آما بيكة المذيسنة 
فلا مم على شىء من هذا كله ٠‏ ف تلك البيئة الأولى يتحقق 'الائسان 


من هذا الشعور: فى كل ما حوله من. أرض. ونهات وقبجر: وززع ونخيل 
.وجيوان © ومس وقمر. ونجوم. وجيال ٠+‏ الخ © ويخرريج دن نآعله 
.لهذا كله بدرس ثمين هو أن. كل مإ فى السسبهوات وما فى .الارض » وان 
.كل من.فيها يسجد لاله واحد حى: قادر ٠‏ ,ثم ينتقل. من هذا .إلدرس 
. الثمين الى الدرسس الآخر.» الى الهدف الأسبمى.والأسامى » الا هو 
نبذ الانداد والارياب كلها »م فتستقل شخصيته استقلالا كادئا 
..وطيدا لا تعود معه الى العبودسنة: أو الشرك أبدا'٠‏ وتتطهيس 
عن هذا الطريق نقسه أيضا. » فيعرف :كيف يتخلص من هيول النفاق 

والكذب والكحيعة والحقد والحسد ٠٠ء‏ 0 وهى ضروب أخرى من 
الاغلال'ء 


د د كد 
.نعود الى. الحضارة اليونانية مرة..أخرى .فبالرنم من ان تصور 
“هذه الحضارة للمدينة وللكون وللعلاقة بين. البشرى والالهى قند 
حجب. عنها عقيدة . التوحيد » وهئ العقيدة. المثلى _التى تحقق بطريق 
مياشر » ناضج » وبعيد عن: الاسطورة ما سعت الى تحقيقه هذه 
“الحضارة تفنها هن استتعلال” الشتخمية الاثبانية أو استسففاة 


« 'اليشرى 6 الا أن اعنهابها بالانسان ‏ اى انسان: ‏ ورغفبتها فى 
تخليد صفاته قد :انصى بها الى نحيكين مامتين + 


١١‏ الم تققع هذه الحضارة 2 أبة اصوزة من صور' : شرك 
الاجتماعى الاقتصادئ الذى رأبنا أجد, اسكاله فى الجاهلية » والذى 
. مازلنا نرى اليوم ٠‏ بعغضص. مظاهره: المتطورة. فى .المجتمعات المناضية 
. الرأسمالية التى تقوم على الاحتكار : والتى:.اعتادت, قهر الانسان 
واخضاعه اراكز مؤثرة وضاغطة .كثيزة ومتنزعة أدت فى نهاية الآمر 

الى تسطيحه باكخامار 0 وخوائها 1 
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المستعمرات الحرة ( كليروشيا ) التى كانت تضم مواطنين أثينيين 
احرارا + بل اننا لا نقصد بحديثنا هذا الا المواطنين الاثينيين الاحرار 
فقط فى داخل تلك المستعمرات الحرة نفسها ٠‏ أما المستعمرات الاثينية 
الاخرى ( ابويكيا ) التى كانت غير مستقلة وتدين بالتيعية لاثيناء 
وأما! الاجات" الدرن يكوا لق الدينة البوتاننة لكمم لم يحوشكيو 
يتمتعون بالجنسية الاثينية بالاضافة الى العبيد والأرقاء الذين كانوا 
يعيشون على أرض تلك الحضارة » فقد كان لهؤلاء واولئكك اوضاعهم 
الخاصة المشينة التى لطخت صفحة الحضارة اليونائية ٠‏ الآمر الذى 
يدلنا على أن الاساس الذى قامت عليه دعوة تلك الحضارة فى استقلال 
البشرى لم يكن سليما ؛ بل كان بعيدا عن الواقع » مغرقا فى الخيال 
والتجريد غأيعدمن أن يكون اساسا جادا ٠‏ 


؟ ل فى مجال تقديس هذه الحضارة للانسان فى صورته العامة 
فأنها قدست العقل لأنه بدا لها وما مزال يبدو عند الكثيرين أنه يعبر 
تعبيرا مناسبا عن قدرة الانسان على استقلاله اليشرى » وسيطرته 
على الطبيعة ٠‏ واصبح تقديس العقل الانسانى أو الاعلاء من شأنه 
مئذ ذلك الحين رهزا لحرية الانسان » سواء فى مواجهة الطبيعة 
وحتميتها هن ناحية أو فى مواجهة سلطة الدين التى ظن الناس بها 
الطنون ليس فقط نتيجة للعداء التقليدى بين البشرى والالهى منذ 
اليونان القديمة والذى وجدنا أنه لا يستند فى حقيقة الامر على 
اساس سليم بل أيضا نتيجة لطغيان الكنيسة فى العصور الوسطى ٠‏ 


واذا تحدثنا عن العقل الانسانى واحترامه » وعن الهمصسرية 
التى برمر البها فائما نتحدث عن الفلسفة ٠‏ وذلك لان الفلسس فة 
كانت داكما » وعند البونان بصفة خاصة نتاجا عقليا يرمز الى حرية 
الانسان والى التفكير المستقل الابداعى ٠‏ 


وترئب على كل هذه المتدمات أن الفلسفة وحدت نفسها 6 ورأى 


١18‏ سام 


آمرا تقليديا ومسألة مفروغا منها فى الغرب المسيدى وف الشرق 
الاسلامى على السواء ٠‏ الامر الذى ادى يطبيعة الحان الى نشاة 
تيار فكرى حاول فيه اصحابه أن يوفقوا بين الفلسفة والدين على 
اساس وجود أرض مشتركة بين الاثنين ٠‏ ولا كانت علاقه الفلسقة 
بالعقل وبالتفكير العقلى مسألة طبيعية ولا تحتمل أى شك » فقد 
قات محاولات التوفيق بينها وبين الدين على اساس أن يقول اصحاب 
هذه المحاولات أقوالا كثيرة فى هذا الصدد مثل : التفدير الدقلى 
فريضة » العقل مناط التكليف ‏ الشريعة تدعو الى النظر العقلى 
أو اليرهانى وانها هى والحكمة أختان رضيعتان 5-5 موافقة صحيح 
المنقول لصريح المعقول ‏ اليراهين العقلية على وجود الله : ديكارت 4 
اسبيئوزا ‏ لبدتئز سا مءءء الخ ٠‏ 


لكن كان من المفروض أن يتغير هذا الخط فى التفكير يعد تزول 
الأديان السماويه يل ان استمراره ىق حضارات التوحيد حتى الان 
أمرا يدعو الى الدهشة حقا » لانه فى الوقت الذى يشير فيه الى ضعف 
تأثير الدين فيها فانه يدل كذلك على عمق تأثير الحضارة اليونانية 
فى الغرب المسيحى وفالشرق الاسلامى على السواء ٠‏ استمرار هذا 
الخط فى التفكير انما يدل على أننا ما نزال ننظر الى العملاقة بين اد 
والانسان او بين الدين والفلسقة على أنها ‏ كما نخلر اليها قدماء 
اليونان تماما ‏ مباراة فى شد الحبل : اذا كسب فريق من الفريقين 
ارضا فلايد أن يكون هذا الكسب على حساب الفريق الآخر ٠‏ بيد أن 
المسألة كما اوضدئها لنا الاديان السماوية تختلف عن ذلك تماما - دن 
لله والانسان ‏ تبعا لهذه الرؤية ‏ يسيران فى اتجاه واحد ٠‏ ويسعيان 
الى نفس الهدف ٠‏ ذلك لأن أهم ما يحرص عليه الانسان بفطمسرته 
هو حريته وعزته وكرامته واستقلال شخصيته وعدم تبعيةه ا 
وحمايتها من العدوان ٠‏ .وقد جاء الانسان على ظهر هذه الارض ليؤٌكد 
تلك المعانى كلها عن طريق تفكيره العقلى وأفعاله السلوكيه معا ٠‏ وتلك 
هى نفس الاهداف التى وضعها الله تعالى امام ذاته فى خلقه للعالم » 
باعتبار أن الانسان هو الغاية من الخلق كله وباعتيار انه خليفة 





ل 6ا١ا‏ ب 


.الله فى أرضه م الامر الذى يدعونا الى نظرة حقيقية لذلك الحمماس 
المتدفق , الى ألدين الذى. نجده واضحا بين عامة الناس والجماهير ٠‏ 
+"اقهتة ا الحجحافن لنين بكمابا ‏ انفناكا عاكيب ا وليسن الخطاطا ف 
الادراك بل هو بالاحرى تعبير فطرى عن استجايتها لتلك الدعوة 
السامية الشريفه التى نادت بها الأديان السماوية حول العزة ورفضن 
العدوان والظلم والقهر ٠٠‏ حقا ء اننا كثيرا ما نشاهد هذا الحماس 
مصحوبا ببعض مظاهر التزمت أو اللو أى الاتكالية ٠٠‏ وكلها مظاهر 
تعتمد على الشكل وتقوم على غياب العقل أو غيبويته ومن واجيتا 
أن نقومها لنصل الى جوهر الدين ٠‏ لكن الخطأ كل الخطأ » أن نفهم 
تقوىمنا لها على انه عداء للدين » أو أن نفهم الدين من خلالها على أنه 
دعوة افنذ: العقك والتفكن: الملمن .+ 

فما الذى يدعو يعد هذا الى استمرار الممركة الجوفاء بين الله 
-والانسان ». أومين الدين والفلسفة ؟ 

قد يكون الدافع على استمرارها هو أن الأساس الذى يقوم 
عليه الدين هو التسليم أو التفويض وآن الفلسفة لاتبدا هذه اليداية 
لكن علينا ان لا ننسى أن هذا التسليم الذى يطالينا به الدين ليس 
تكبيلا لحرية الانسان بل هو الضمان الوحيد لعدم ارتماء الانسان 
.بعد هذا فى احضان قوى أخرى تمارس عليه القهر والتسلط ٠‏ أى أنه 
الضمان الوحيد للحمرية الانسانية الملتزمة » للحرية الحقيقية 
الواقعية » حرية التفكير والحركة والميادرة للحرية الاجتماعية 
الاقتصادية » وهى وحدها الجديرة باهتمام العصر وباهتمام حضارتنا 
المعاصرة ٠‏ أما تلك الحرية الذهنبة أو العقلية الجوفاء فانها ‏ تحت 
ذريعة انها لذ دا بالفسليم: فى كل شيء وعرهمن بجميع افتكاله بد تمت 
فى معاركها الفكرية » ولا تنتهى منها الى شىء ذى بال ٠‏ وقد تقدف 
بها شطحاتها التجريدية امفرطة الى أرض اللاعودة ٠‏ 

ان الاديان السماؤية تقدم لنا نحن .الفلاسفة ‏ اساسا واقعيا » 
' وسأقؤلها بوضؤح اساسا :سياسيا يثبغى أن نفهم فى ضوئه العلاقة 


المعاصرة بين الفلسفة. والدين + بعد أن أصبحنا تعيش جميعا ف ربوع 
تلك الحضارة التى يسمها « ارنولد توينبى » فى بعض كتاباته يحضارة 
المجتمع المسيحى الاسلامى السامى اليونانى ٠‏ وهو يقصد طيعا 
باليونآن هنا اليونان المتآثرة دائما بالشرق والسابقة على التفلسف 
واللاحقة عليه يفأ + وهذه الحفارة وان كانت ثايرة لكفيارة 
الشرق الاقصى الا اننا ينبغى أن لا نفقد الامل فى لقائها معناء 


ولن أكون مسرفا فى التفاؤل بعد هذا اذا قلت بأن العالم يقترب 
ناهد امنا كان ل إى وفك معن يو فرحلة وسو 1د 
سينتهى به الامر قريبا ‏ وليس هذا على الله ببعيد ‏ الى اعتناق 
عقيدة واحدة هى عقيدة التوحيد » والى النزول مها الى أرض التحلبيق 
العملى بعد أن ظلت ‏ على الاقل ‏ اربعة عشر قرنا من الزمان مجرد 
عقيدة نظرية » لم تظفر روحها بالتطبيق الشامل والممارسة الفعلية 
الواقعية التى تناى بها عن كل المظاهر الشكلية » والتأويلات الحرفية 
الضيقة التى لم تمس جوهر العقيدة + ويوم أن متم هذا سيختفى 
الى الابد ذلك النزاع التقليدى المصطنع دين الفلسفة والدين » وستجد 
حقوق الانسان التى قررتها دساتير الشعوب ركيزة قوية من العقيدة 
تستطيع وحدها أن تضم حدا اأؤامرات الطغاة وأعداء الحياة ويأخذ 
المسلمون قف الاهتمام بالفلسفة القرآئية الى جائب اهتمامهم المفغرط 
تلك الفلسفة الاسلامية ٠‏ 


!؟! د 


اهمية الدراسات الانسانية فى المجتمعات النامية 


أمامنا حول الدراسات الانسائية مجموعة منالتسميات تعكس 
عند من يستعملها اتجاها أو آخر من اتجاهات اليحث فى تلك 
الدراسات ٠‏ فالى جانب مصطلح الدراسات الانسانية نجد و 
العلوم الانسائية » وهو يشير بطبيعة الحال الى امكانية الاخذ يالمامج 
0 في حقل الدراسات الانسائية ٠‏ وأمامنا أيضا مصطلح الملوم 
الاجتماعية ومصطلح العلوم السلوكية » وكلاهما يشير الى نفس 
الاتجاه فى المارسة الانجليزية وف المدرسة الامريكية على التوالى * 
لكن يظل مصطلح الدراسات الانسانية مع هذا له تلك الميزة.الهسامة 
وهى أن كلمة دراسات أكثر: شمولا من كلمة العلوم ؛ لائها تتشبسسير 
بطريقة أو أخرى الى الجاتب الروحى العقلى فى الأنسان 0 أو الى ما الى م ما 
يسميه الالمان بعلوم الروح أو علوم الثقافة العامة التى تتضمن 
بطبيعة الحال الانسائيات نما فيها من آداب ودرأسات لعوية ٠‏ 


وأيا ما يكون الامر » فان المقصود بالدراسات الانسانيبة مجموعة 
الدراسات ألتى تتناول الانسان من حبث 00 كراد وجماعات 0 


تتناوله عدد من الدراسات الطبيعية اي هو كن هذا الحتويف 
غير دقبق 6 اذ أنه على ضوئه بمكن القول بآن الدراسات الانسانية 
تضم الى جائب مجموعة الدراسات النفسية والاجتماعية والتاريخية 
والفلسفية واللغوية والادبية مجموعة الدراسات القانونية والاقتصادية 
والتجارية ٠‏ وهذه الدرأسات جمبعها موزعة ف جامعاتنا مين كلبات 
الاداب. » والحقوق والاقتصاد والتجارة ٠‏ والحق أن الدراسات 
القانونية والاقتصادية والتجارية تكون مجموعة .هامة من الدراسات 
الآنسائية والعلوم الآجتماعية » لكنها مجموعة قائمة بداتها لا تدخل 
حسابنا .هنا 0 ن .كان من الممكن أن نعود الى معض علوم يده 


مر 416 اعد 


المجموعة فنطعم بها الدراسات الانسانية فى بلادنا بيدف املاح 
الاوضاع بها ٠‏ أما الان فعلينا أن نوجه أنظارنا فقط الى الدراسات 
الانساتية التى تتابع فى كليات الاداب بالبلاد العربية ٠‏ 

والتواقج: المعتوية لسلوك: الانسنان. :الت تتفاولها: الدر تسسات 
فى هذا النطاق الاخير تنحمر فى دراسة القيم ودراسة الفكر بما 
ينطوى عليه من دراسة للفة والوقوف على التاريخ والتراث الحضارى ٠‏ 
وذلك لان هذه النواتج قوامها مجموعة القيم والتيارات الفكرية 
والاجتماعية السائدة ى فى مجتمم من المجتمعات فى الوقت الحاضر على 
ضوء دراسة التار يخ والتراث ٠‏ والحق أن أهم ما يميز الدراسات 
الانسائية بالمعنى 3 حددناه أنها دراسات تجمع الماضى الى الحاضر 
فى مركب ثفافى واحد »؛ أو انها دراسات ث؛ تنظر الى الحاضر بعد توسسيم 
رقعته بحيث يرتد بنا الى اموله وجذوره التاريخية ٠‏ 


د 6 ب 


ومعد أن عرفئا الدراسات الانسانية وحددنا ميدان يحثها 
على هذا الو » علينا الأن أن 0 00 الذى يدور حوله 
فى المجتمعات الناميية ؟ 

وأول ما يجب أن نشير اليه فى هذا المصدد أن العصر الذى 
عيش فبه ليس فقط عصر العلم وائما هو أولا وقبل كل شىء عصر 
الشعوب ٠‏ واذا كان للعلم تلك الفائدة 5 الكبرى التى تجعله مسكولا عن 
رقاهية الشعوب وتقدمها التكنولوجى وأخذها بأسباب المدئية 
واستغلالها لجميع مواردها والمحافظة على صحة اينائها فان وعى 
هذه الشعوب ‏ ذلك الوعى الذى كثيرا ما يصنع المعحهزات لا 
سقط لطم فلفة كرا ٠‏ ومن ثم فأنه يترك للدر أسات الأنسائية 
مهمة صقله وتشكيله ٠‏ ولهذا فان للدراسات الانساشة يوجه عام 
وى الجتمعات النامية بوجه خاص رسالة حضارية ثقافية 
لا بشك أحد قف قيمتها ٠‏ من حيث أن هدف هذه الدراسات هو الانسان 


-؟| مس 


نفسه » وتنمية قواه البشرية » ومقاومة خواء روحه وكل هذا تحتاجه 
هذه المجتمعات ق مهمة بناء البشر » وهى مهمة لا تقل » أن لم تزد » 
عن مهمة يناء المصانع » ويخاصة بالنسبة الى هذا الجيل المنهك 
الذى أصيحت احلامه بغير اجنحة ٠‏ الدراسات الانسائية وحدها هى 
التى تستطيع أن تقوم بهذه المهمة ؛ وتستطيع أن تقد تقدم لنا هذا النوع 

من المعرفة الذى لا نلتقى به فى المعمل و 0 
والظروف المحيطة به والتيارات الاجتماعية السائدة فيه والاتجهاه 
الفكرى العام الذى بوحد نظرته العامة الى الحباة والعقائد الروحية 
التى بؤّمن بها ويهذا تزداد معرفتنا بأنفسنا وثوقا » ويتضساعف 
شحذ همتنا واقبالنا على الحياة والعمل والانتاج ٠‏ 


لهذا فان وصف الدراسات الانسانية بيأنها دراسات نظلرية 
مع ما قد تضمره هذه الكلمة عند من يستعملها من تصغير لها وتهوين 
لقيمتها لا يتمشى مع طبيعة هذه الدراسات ومع الدور الذى تقوم 
به ٠‏ فاذا كان المقص ود من وصفنا لها بأنها نظرية أنها بعيدة عن 
الواقع فليس هذا يصحيح لانها وثيقة الصلة بالواقع المعشفوى أو 
بالواقع العميق الذى يوجد تحت الواقم السطحى المادى ويضم 
مجموعة القيم والمبادىء والاتجاهات الاجتماعية والفكرية 0 
والمعتقدات الروحية التى تعيش ف وعى الشعوب » ولا يلتقى 4ه 
الناس على القشرة الخارجية من حيباتهم » وأن كانت تؤثر فى اي 
تأثيرا معيدا ٠‏ ولبس من شك فى أن هذا 0 المعمنسوى جزء من 
الواقم ٠‏ اذ من ذا الذى يستطيم أن يزعم ١‏ ن الواقم لا يعنى الا ذلك 
الوق المادى المحسوس » أو ذلك الواقم العملى الذى يطالعنا فى 
لحياة اليومية الجارية ويسيطر على هذا أو ذلك العلم بتطبيقاتة 
اللمختلئفة ؟ 

ليس من شك ف أن الواقع المعنوى جزء من واقعنا » قد يكون 
موجودا فوق الواقم المألوف » وقد بوجد تحته أو وراءه » ولكنه 
على اق يجان لا بتكمل عنه يلم يمئل روخة:وتيفسه و لو الأوغرين > 


الا؟! م 


الذى يقتات منه » والدراسات الانسانية التى تتخذ من هذا الواقسع 
موضوعا لها ليست تحليقا:يعيدا:عن: الواقع » بل هى فى صميمها 
در فى الواقع وتعميق له ٠‏ ووصفنا لها بأنها نظرية لا يعنى أبدا 1 
بعيدة عن الواقع » ولا يعنى حتى انها تتبع منهجا نظريا اذ 1 
مناهجها ويخاصة ف ميادين علم النئس وعلم الاجتماع اليه 
مناهج معملية احصائية تعتمد على التجارب وعلى جمع الوقائع 
ومسحها واستخلاص القانون منها كما يفعل علماء الطبيعة بل يعنى 
فقط أنها تعالج نواتج معنوية لا نلتقى بها فى الواقع المألوف ٠‏ 

' ولا 'جدال: فى أن المجتمغات النامية وهى بسبيل أعادة اكتشاف 
ذاتها والبحث عن تراثها وفكرها وتَجِميِمُ قواها' اكثر ما تكون حاجة , 
الى الدراسات الانسانية لانها هى وحدها التى تستطيع أن تهيىء 
لها الوقوف على كلّ هذه الابعاد لوجودها وواتعها:٠‏ 

تلع ند ين 

والهدف من الدراسات الانسانية بوجه عام هو تحصيل قدر دن 
الثقافة العامة المصقولة التى تساعد على ربط أبناء الامة الواحدة برباط 
واحد » وتحقق لديهم ضربا من الوحدة الفكرية + ولهذا فان الدراسات 
الانسانية ينبغي أن ن تتابع ليس فقط فى كليات الاداب والدراسسات 
الانسانية بل ينيغى أن يقرر جائب' منها على طلبة وطالبات الكليات 
التى اصطلح على تسميتها بالكليات, العملية ة » وذلك حتى يتم' التواصل 
بين ابناء المجتمع الواحد » وحتى لآ يضبح الممندس أو الطبيب مثلا 
وهو لأ يعلم من آمر دنياه غير مهثته المحدودة ؛ فيتبلذ حسه فيهبا » 
ويضرب تخصصه الدقيق, ,من 0 سور 1 يزيد من ائعز اله عر ء 
والواد. القوميةٌ التي تدرس الآن ف الكلياث العملية بالجامعات اكقوم 
يدور شنيه بهذاء الا أنه دور محدود وضعيف التأثير ٠‏ وأقض كل 
منها تدرموس بعض موآد. الثقافة “العامة كدزوس ق 'الادب أو الفلسفة 
العامة أو علم النفس * 

ومن تاحية ثانية فآن الدرآسات الآدبية والآنسانيّة 151 تيح 


15# ل 


لها النشر على نطاق واسع فى مجلات ودوريات شعبية يكون تداولها 
أو ثشراؤها فى متئاول العمال وصغار الموظفين فان الثقافة العامة 
المصقولة ستصل الى القطاعات الءريضة من الشعب »ع مما يسساعد 
على توسيع أفق ايئائها وزيادة اقيالهم على العمل والحياة * وفضلا 
عن هذا وذاك فان هذا سيؤدى بطبيعة الحال الى أن تيع سمات 
عامة مشتركة بين ابناء الشعب » يتعرف عليها الغريب فى رجل الشارع 
واستاذ الجامعة على السواء ء 

لكن هذه الثقافة .العامة المصقولة التى تتيحها الدراسات 
الانسانية ليست فى فراغ » وأئما تكون فى خدمة حضارة معينة ٠‏ 
ودمعنىآخر » فان الرسالة النى تضطاع بها هذه الدراسات وأن 
كانت رسالة « انسائنية » عامة بحكم تسميتها » الا أتها رسالة 
« حضارية » تخدم مجتمعا معينا + حا انها تؤّدى الى صقل النفس 
المشرية بوجه عام والاهتداء الى أيعادها الغائرة النى سرعان 
ما يلتقطها أناس على نفس الموجة فيزدادون تبصرة بأمور وجودهم 
تراث معين 4 وضرب يجذورها ق ظروف محدودة 6 وتواجه صعوبات 
وتحديات مشتركة كتثمثل أمام مجموعة معيئة من الناس كالصير 
المحتوم ٠‏ وكل هدّه الانتثماءات هى الى تحدد لنأ موضوع الدراسات 
الانسانية » وثقريها من الواقع » وتقلل من طابعها المجيرد الذى ٠‏ 
كثيرآ ما تتهم بك وتجعلها مسابرة للمجتمع فى اهتماماته ومشكلاته 
وخططه ف الثئمية القومية ٠‏ 

ومكذا ترى أن الدراسات الانسائية ألصق دن غيرها بالطابع 
أكثر من غيرهم مهمة نثشر الوعى القومى بين أبناء المجتمع » لأنهم 
أقرب ما يكوئون الى الدعاة الدّينَ يضطلعون بمهمة تحصين الشعب 
من الناحية القومية والسياسية + 

4 د 


نت (م - ه مقالات ) 


وفضلا عن هذا فان المجتمعات النامية لا تستهدف فقط تحقبق 
الرفاهية الاقتصادية لابنائها بل تسعى جاهدة الى توفير الرفاهية 
الاجتماعية لهم ٠‏ وتظهر سمات هذه الرفاهية فى صور الخدمات 
الاجتماعية الثى تتابع فى المؤسسات المختلفة كالمؤسسات التعليمية 
والاجتماعية والتعاونية والصحية والمصانع والنقابات وق صدور 
التنظيمات الاجتماعية الأخرى كتنظيم الأسرة والرعاية التربوية ٠‏ 
ويقوم خيراء العلاقات الانسائية فى كل هذه الهيكات بتصين خفن 
ممارسة العلاقات الانسانية » وادخال الهارة فى تطبيق مناهج العلوم 
التى تقوم بدراسة السلوك الانسانى ٠‏ وذلك كله دهدف احداث 
تغبيرات اجتماعية وتطوير العلاقات الاجتماعية الثى تحقق التواصل 
والمشاركة دين المشر ٠‏ 


وغنى عن البيان أن تحقيق الرفاهية الاجتماعية على هذا النحو 
لا يتم الا عن طريق الدراسات الانسانية بوجه عام والعلوم الاجتماعية 
والميكاركية بضفة خامة + 


د مد 


وبوسعنا أن نشير الى بعض أاجالات التى يعمل ذيها خريجو 
وخريجات ٠‏ كذيات داب 0 ا * فلئد تعر التقرير 


التدريس ف المدارس الاعدادية والثانوية ‏ الاعلام فى الصحافة 
والاذائفة والليفزيون 4 الارشاد 8 العلاقات الفاقة بيد 2 98 
والمستشفيات والإسسنات .والنقابات «العادات ألنفسية 5 
المسلحة ‏ الخدمة الاجتماععية التخطيط الاجتماعىٍ والعمرانى 5 
اعمال الساحة واعذاذ. الخرائط ع العمل قى مراك المحوث نه هحور 
الكتب والوثائق والمكتبات على اختلاف أنواعها ‏ الآثار ‏ التمثيل 


وا كسد 


الديانى.والثقاق ب التوعية السياسية والقومية وريادة الدياباب 
اعداد الياحثين المتخصصين ق مختلف ذروع العلوم الانسانية و 


وبالرغم من أهمية كل هذه المبادين فى بناء المجتمع » وبالرغم 
من أنها تظهر أنا بوضوح فرص العمل المتاحة 3 خريجى الدراسات 
الانسانية : الامر الذى بج بآن تزاعيه تقارير لجان القوى العاملة وخطط 
التنمية » الا أننا لا نريد هنا أن نعلق اعمنة الدراسات الانسانية 
يفرص العمل المتاحة أمام خريحيها فقط » ولا تريد أن تحصر الدور 
الذى تقوم به الدراسات الانسائية فى بناء المجتمع فى تلك الغرص 
وحدها ٠‏ حقا أنه ينبغى أن تأخذ خطلط التنمية فى اعتبارها عدد كلك 
الغرص عند الكد فى قبول اعداد من الطلبة فى كليات الدرااسات 
الانسانية » وينيغى آن تقوم الدول النامية يموازنة حقيقية بين 
الأعداد المقبولة فى هذه الكليات واحتياجات المجتمع ه لكن الذى 
أريد أن أؤكده هنا أن قيمة الدراسات الانسانية فى المجتمعات كلها 
وى الحتممات النامية بالتالى لا.يمكن أن :تقاس فقط بعد الفرض 
المتاحة أمام خريجى كلبات الأداب + فليعمل خريجات الآداب زوجات 
محصنات » وليكن أمهات غير عاملات وليعمل خريجو الآداب ف مراكز 
القرى أو فى غيرها ٠‏ ليكن عملهم متصلا بالوظيفة أو بالعمل الحر 6 
ليعملوا فى المدينة أو فى القرية » فى قلب: الصحراء أو فى بطن 
الوادى فى تخصصائهم أو بعيدين عن هذه التخصصات فان الوطن 
بحاجة ان جهود هم جميعا » وعاجة الى نظرتهم العامة الى الأمور 
والى م الشمولية ليكونوا جديرين بالحضارة التى يمثلونها ٠‏ 


06 6 


والسؤال الذى يجدر 'ينا أن نثيره بعد هذا الحديث عن أهمية 
الدراسات الانسائية ق المجتمفعات النامية هواة 


:5 م قش ألو سائل التى تساعد الدر أسات الانسائية ف اللاد 
العربية فى تحقيق الفرص أو الاغراض المنشودة منها ؟ 
ب ![19 عم 


سنشير هنا الى بعض تلك الوسائل التى نراها ضرورية فى هذا 
السييل : 


١‏ النظر الى الدراسات الانسانية فى المجتمعات النامية على 
أنها دراسات واقعية والكف عن ترديد القول بأنها تمثل 
ترفا ذهنيا لا تحتاجه هذه المجتمعات ٠‏ ولهذا فاننا نوصى 
بتعميم هذه الدراسات وادخال بعضها فى مواد الدراسة 
بالكليات التى اصطلح على تسميتها بالكليات العملية ٠‏ 

»؟ ‏ مزيد من العناية بالدراسات الانسائية فى المجتمعات 
النامية ٠‏ وتتمثل هذه العناية فى زبادة نصبب هذه 
الدراسات من خطط الدول النامية للمعثات وللمؤثمرات 
الدولية » وى زيادة الانفاق على البحوث فى نطاق العلوم 
الانسانية ٠‏ وعلى سييل المثال نذكر أن نصيب الدراسات 
الانسانية فى الخطة الخمسية الثانية للبعثات فى ج٠م*ع‏ 
التى أعلن عنها فى عام 1955 لم يزد على 5/ من خطة 
الدولة + أما نسبة الانفاق على بحوث العلوم الانسانية 
فى ميزائية مركز البح وث بالدقى فلم تزد على ١‏ : 
كر؟1 ٠‏ وهى نسبة شثيلة ٠‏ وى كليات الدراسات 
الانسائية نجد أن متوسط نسبة عدد الطلبة الى أعضاء 
هيئة التدريس فى عام ١455‏ كانت ١١٠‏ طالبا لكل عضو 
هيئكة تدريس » يقابل ذلك فى كلبات الدراسات الطبيعية 
والعملية بم طالبا لكل عضو ٠‏ 

مو أدخال وساثل التقنية الحديئة فى أساليب الدراسة 
بالكليات الانسانية وتزويدها بالتجهيزات المعملية المناسبة 
وضرورة اثقان لغة البرامج لاستعمال الحاسب الالكترونى 
معظم العاملين فى حقل الدراسات الانئسائية ؛ وذلك 
لتئتقك هذه الدراسات من مرحلة التلقين الى مرحلة 


لد 1969[ لد 


الدراسات النفسية والاجتماعية والأدبية والجغرافية 
والمكتدسةء٠‏ ْ 


. العناية بدراسة اللغات باعتيار أنها تمثل احدى الوسائل 
الهامه لنهضة الدراسات الانسانية ٠‏ ولا اقصد يهذه 
العناية مجرد الاهتمام بمعامل الصوتيات والمعامل السمعية 
والبصرية التى تعد الآن أساسا هاما لدراسة اللغات 
والتدريية طيها ربل. اقصد يها نأيضنا. زكادة الجرعة التى 
بآخذها طالب الدراسات الانسانية من اللغات باعثيارها 
أداة البحث 2 هذا الحقل ؛ والوسيلة الوحيدة لملاحقة 
الركب فيه ٠‏ ولنا أن نشير هنا الى أن التفكير الذى راود 
اليبعض فى فصل اللغات عن الدراسات الانسانئية » وافراد 

كلية مسئقلة بها تفكير يضر بيمستقيل الدراسات الانسانية 
كلها » لأنه يفصل اللعة عن الأدب والحضارة والتاري 
والتراث والفكر » واللغة أداة البحث ق كل هذه 
الميادين ٠‏ 1 


ه ل ولن تستطيع كليات الأداب والدراسات الانسائية قف 
البلاد العربيه ان تؤدى زسالتها الحضارية الا اذا وجدت 
طريقة أو أخرى للربط بين تخصصاتها التى تدرس ى 
أقسامها المختلفة » وهى أقسام تبدو بوضعها الحالى على 
أنها تعزو مستعلة يحيط .بول جزيرة .منها اماه من جميع 
الجهات ٠‏ وسبظل الدارسون بهذه التخصصات المختلفة 
فى كلك الأقسسام بشعرون أنهم لا بدرسون الا أشتاتا 
متفرقة من المعرفة » وسيظل أصحاب كل تخصص منها 
بمعزل عن أصحاب التخصص الأخر » وسيظل المجتمع 
غير عابىء بوزن تلك الدراسات وقيمتها ما لم نسارع 
مايجاد وسيلة ما تحقق المصاهرة بين أقسام كليات 
الآداب » وتقيم الكبارى والعلاقات الثقافية فيما بينها 


ب 199 لم 


فليس من شك ف أن الوقوف على التيارات الفلسفية 
السائدة ىق مجتمع من المجتمعات فى حقية معينة من 
الزمان له صلة بالمدارس الأدبية التى ظهرت ق ذلك 
المجنمع فى تلك الحقبة » وله صلة بالتيارات الاجتماعبة 
وبالاحداث السياسية والتاريخية وهالبحوث الجترافية ٠‏ 
ولهذا فانى أتطلع الى اليوم الذى تناقشس فيه رسالة 
من رسائل للستي والدخوراة من نسم م 1 اللغة 


هذا (القدم اقل مم "قيين. فينم أنهاذا'.ق: الكحب 
الانليرق أو الفركنى او اليوناتى أو (آسظذا فى التارييغ 
آو الفلسفة أو غير ذلك ٠‏ وهكذا الحال فى مناققشات 
رسائل سائر الأقسام الأخرى ٠‏ 

٠‏ - ادخال جزء من العلوم الاقتصادية ودراسة الفنون ى 
بر امج الدراسات الانسانية يشرط ان تؤدى ياسس.لوب 
يخدم الفكر والتيارات النقافية التى تعكسها ٠‏ وذلك من 
اجل ان يتضح الدور الحضارى للدراسات الانسانية 
ويشس المجقم بوزنها ف الضبين. عن مكااته وقضاياء + 

ع د نه 

وبعد » فان الدراسات الانسانية يمكن أن تؤدى حورا يالغ 

" الأفسة فق هياة االحضهات النامية سواء هق كنت الامكافنات: التطبيعى» 

المعالجة لبعضها مثل العلوم النفسية والاجتماعية أو من حيث الآثار 

العميقة التى تتركها فى تفوس الدارسين لها ( مثل الدراسات التاريخية 
والفلسفية والأدبية ) باعتبار أنها تؤدى الى صقل الوعى الانسائى 
والرقى بانسانية الانسان » وتوجيه طاقة العلوم. الطبيعية الحديثة 

نحو هزيدا من الخير لسر ف خناة 2 والسماعة : 


1984 سب 


اذ اننى لا أحسب ان احدا ممن بدعو الى هذه الدعوة الاخيره مس 


عدم الاكتفاء بجزئيات الحياة والتطلع الى معناها العام وغاياتها 
العليا. + :وكل هذى آمو على حافت اكير من الاهمية فى نر الاتد ان 
المعاصر الذى تأمل جميعا أن يكون ميشرا بمستقيل جديد وقيم 


٠ حديدة‎ 


ن73[ عمد 


1 
ن و 1 
لكون ف حالة حرب 


مما 
ل د جورج بواس 


المقال فى كلمات يد 


أن معركة الخير والشر معركة حامية الوطيس قديمة قدم الزمن 
نفه + اهل" الديرا أمن اطنيدى” له يمكن صادية © وعل المدوان ينيكة 
فى دم الانسان ولحمه » وهل هو كما يرى المعض هدف لتحقيق 
التقدم البشرى ؟ ان أول مذهب فكرى اعتير الشر جزءا لا يتجزا 
من تاريخ الكون ويدخل فى تركيبه الزرادشتية التى ترى أن ثمة 
معركة مستمرة بين قوى الشر والخير » بين أهورا مزدا اله الخير 
وأهرمن اله الشر ٠‏ والمعركة بين مزدا وأهرمن ليست يلا طائل 
انها من أجل السيطرة على أرواح البشر التى هى حرة فى أن تختار 
بين هذين الضدين ٠‏ ولكن متى تضح هذه المعركة الكونية أوزارها ؟ 
تضع أوزارها عندما تحل الهزيمة تماما بأهرمن وبتولى أهورامزدا 
مقاليد الأمور + والحرب فى نظر فلاسفة الاغريق.عدا هرقليطس 
وامبادوقليس الذى كان يرى أن التاريخ مسرحا لقوتين متعارضتين 
الور مدي رخاف نقد لاط رن دوا ريطن اللذين كانا' لا ورفغان لمن 


د الكاتب : جورج دواس 
ولد ق بروقيدانئس © روك أيلتد عام 1١‏ . حصل على الدكتوراه 


من جامعة كاليفورنيا ببير كليلييى » حيث قام بالتدريس عدة ستين . 
وكان أستاذا لناريخ الفلسفة فى جامعة جونز هوبكنز من عام 1151 الى 
عام 15617 4 واأستاذا متقاعدا منذ ذلك الحين . له مؤلفات عديدة منها : 
تحليل بعض نظريات الحقيقة » المذهب العقلى فى الفلسفة الاغريقية » 
تحدئ العلم » مقدمة فى تاريخ الافكار . ١‏ 
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شأن النزعة العسكرية ٠‏ ولم يبرز الشر فى الفلسفة اليونانية على 
أنه مشكلة بل نظر اليه على آنه واقع مسلم به ٠‏ وف المسيحية اتخذ 
الصراع شكلا آخر » انه صراع بين ما ندعوه بقوى النفس الدنيا 
وقواها المليا ضراع بن النفين والمسه: » أن .بين النفسائل 
والرذاكل ٠‏ فى هذه المعركة حل ابليس هو وقبيله محل أهرمن فى 
الزرادشتية ٠‏ ووضعت هذه القوى باعتبارها أآدوات للشر فى مستوى 
أعلى من مستوى اليشر + وهى تلعب الدور الذى لعيه أهرمن ٠‏ 
ولا يمكن. لاى انسان يعيش ف المجتمع الآن أن يخطىء فى ملاحظة 
أن الشر فى حالة حرب مع الخير ٠‏ 

نتف أن ينعت الكالت مرو كازلب موكرة الطداة البطرافةم: 
وعن الألم والتألم » وعن رأى هيجل فى الأسس النموذجية لما يجب 
أن تكون عليه المعارك » يختم لنا مقاله بامكان تقسيم التاريخ الى 
أريع مراحل : مرحلة كان الخير والشر فيها يمثلان وجود الهين كل 
منهما فى صراع مع الآخر » ومرحلة نظر فيها الى أن هذا الصراع 
صراع مثمر مؤد الى الخير » ومرحلة تقبل وجود الشر ياعتباره آمرا 
طبيعيا لا يسعى الانسان الى استيعاده » ولكنه يصيح سعيدا يأن 
نكخل عه ل :حوري" لز اذيانة 'ليك..ه آما"اللزحلة: الرائية: في المزبحلة 
التى يخلق فيها الانسان ثسيئا ليقهر بواسطته وعن طريقه الميل الفطرى 
للصراع ء ش 

اذا أردنا أن نرتب تاريخ أفكار العنف والعدوان فى مراحل فان 
أولى مراحل هذا التاريخ ينبغى أن تكون تلك الفترة التى بدآأت 
بالموافقة على النظر الى ثلك الشرور على أنها جزء لا يتجزأ من 
تاريخ الكون » بدخل فى تركيبه ٠‏ وأنا أشير هنا الى ما نعرفه عن 


سذاء؟1 سد 


الززافققية + كهذا الذس المقرى يرى أن نمة دوف مره دادر 
بين قوى الشر وقوى الخير » معركة أهتدت آثارها الى أط راف 
الكون ٠‏ ومصادر معرفتنا بهذه النظرة الكونية قليلة » ان لم تكن 
معدومة ٠‏ لكثنا اذا أخذنا الأمور بمظاهرها بدا لنا أن مصدرها قائم 
فى التقبل المطلق لا نلاحظه فى تجربتنا مع الشر ياعتباره قوه لها 
فاعليتها واستقلالها ؛ وحاضرة حضورا طبيعيا فى كل شئون الانسان . 
وسيبدو التاريخ نفسه من خلال تلك النظرة أنه صراع داثم بين الشر 
والخير ٠‏ ولا يعنينا هنا فى شىء أنه قد أعطى لهاتين القوتين المتعارضتين 
أسماء الهبة هى : أهورامزدا )0( » وأهرمن )0( ؛ أما الذى يعذيئا 
فهو الموافقة على النظر الى قوى. الشر على أنها شىء لا مفر منه 
وعلى تأجيل تحقيق انتصار الخير الى المستقبل اللانهائى ٠‏ 


ومن الجلى أن زرواستر 09 » أو بتعبير أصيح زرادثشت » لم 
يحاول شرح هذا الوضع » ولم تقلقه مشكلة الشر ٠‏ فهو قد أقر 
بوجود الشر فى يساطة ٠‏ وفى صلاته التى كان يتوجه فيها الى - 
أهورامزدا « ماشنا (١‏ مم الآية ؟١‏ من كاتاها )6 » كان بدعو أن 


)١( » )١(‏ اهورا مزد؟ فى الفارسسة القديية التى كتب بها الافستا 
أو الابستاق ( كما يسميه العرب ) ب وهو كتاب الزرادشتية ب مكون من 
كلمنين : ١هورا‏ بمعنى الرب أو المولى » ومزدا بمعنى العاقل » وهو اله 
الخير فى الزرادثشتية © ويطلق عليه ايضا اسسم يزدان . ويقابله اهرمن » 
وهو اله الشر ( المترجم ) ٠‏ 

9) زرواستر : هو الاسم اذى وضشعة الفرئجة لاسم زرادشثت 
( المترجم ) . 

(؛) » (ه) : باشئا أو باسنا عند الفرتجة هو أحد اسْفار كتاب .الابستان 
ويتئاول الادعية والصلوات © وقد أدمج هذا القسم فى سسقر الكاتاها أى 
الغاثاء ( المترجم ) ٠‏ 


!14 تب 


بوحى أليه بالقوى التى أوجدت أصل العالم » وبالسنن التى خلق 
العالم وفقا لها )١(‏ © ومن الطبيعى أنه كان فى عقله ف رة ما عن 
' الفترة التى كان الروحان مزدا وأهرمن يتصارعان قيها ٠‏ وذلك لأن 
هذين الروحين ‏ كما ورد فى سفر الباشنا .م » آبة " » ؛ ( الترجمة 
الاتجليزية ( كانا مصدرين لكل فكرة وكل فعل ٠‏ ونحن نلتقى 
فى الآية الرايعة على وجه التحقيق بتلك العيارة « فى البدء عندما 
اجتمع الروحان اخاق الحياة والعدم » وليحددا الصورة التى سيتم 
ترتيب العالم عليها فى نهاية الآمر بحيث تكون معدة للشر ( الجهيم ) 
أو “للكياة: [ارخيقة + وايقنا: الخناة: القحسة ( الهنة .٠)‏ لأففييل 
هالات القناة. الزؤهيدة + <بد تلض * المرء من قلك: العبار 2" أنه" لايد 
أن يكون الروحان موجودين منذ بدء الخليقة ٠‏ وفى كل ما يحدث 
فى العالم يشرع هذان الروحان مباشرة فى تلك المعركة الكونية التى 
لن تضع أوزارها الا بقدوم أهورامزدا ٠‏ وذلك لأن زرادشست يقول 
( باشنا #؛ ٠‏ آية 5 ) : « انك ستجىء » أى أهورا مزدا » ومعك 
روحك. الطبية وقدرتك العلوية » يا من ستكون أفعالك هى الطريق 
الذى ستتخذه الأحكام لتكون الحياة ق أحسن تقويم »6 + وعند 
عديكه ميكابة الميت ومناهيهة الممىه ( آنه 9 )نو باختضان فان 
أهورا مزدا سيتولى مقاليد الأمور آخر الأمر » وستئزل الوزيمة 
تماما بأهرمن ٠‏ لكن يتبين بوضوح ( باسنا 5؛ » آية ؛ ) أن أهورا مزدا 
هو الخالق لكل صنئوف الخير » وأنه ليس الها وراء الخير والشر ٠‏ 
ولن نحاول هنا أن نخفى تنافض() هذا اللاهوت ٠‏ لكن عاينا أن 
نلاحظ بيساطةٌ أن الكون ئفسه معركة » ولا بمثل حالة استائيكية أن 
صح هذا التعبير ٠‏ وثلاحظ أيضا عابرين أنه ريبما يكون هذا هو 
(48) ساعتمد على ترحمة ل.ه.ميز فى كتابه ( الؤلف ) . 

(1) التناقض قائم فى أن بعض المؤرخين يرى أن الزرادشستية ديائنه 
توحيد . ويرى البعض الآخر أنها ديانة ثنوبة أو تثنية تقول بالهين . ومن 
الجائز ان تكون الزرادشتية قد تالت باله واحد ذى طبيعتين (المترجم ). 
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النهن" الذقي مز الكلة نظن :الى 'التان كقاز #اعوديية باعفازها ضورة 
لحالة الكون ٠‏ وذلك لآن الثار بالرغم من انها قوة محطمة فتمثل 
خالة مدق الحين وحهالة وتنا متدافلة إن تفيورها نانيها جالة 
خلاقة ٠‏ 

والمعركة بين مزدا وأهرمن ليست بلا طائل ٠‏ انها من آجل 
السيطرة على أرواح البشر ٠‏ فالأرواح حرة فى أن تختار بين هذين 
الفدين “2 والأحقان اف رنشهاة + لالنيان الذق مدن يعي 
بعض الأفعال شريرة وبعضها الآخر خيرة ليس واضحا ويقدم أنا 
سفر اليبانا ) 4؛ » الآبة م ه 4 ( عض الاشارات حول الخير 
داعتباره انعكاسا لقوانين الطبيعة » لتلك القوانين التى تتجلى ىف 
حركة الاجسام المقدسة ٠‏ وزرواستر بسأل أهورا مزدا أن يكشف له 
عن تنس كل هذه الأمور :+ لكن' ليمن. هنالة :ما يوحى .لنا .يان «اتباع 
هذه الطريقة هو الطريق العام الذى يوصل الى الخير والسعادة كما 
هو الشأن عند بعض قلاسفة اليوئنان ٠‏ 
فمن الجدير بالملاحظة أن الشر لم ينظر اليه هنا على أنه حالة 
غات الهين 4 كما كان الهال::ق الرواقية وعد ضفن" الفلاسيفة 
لها من الوجود الواقعى ما للخير » وشىء علينا أن نحاربه بلا هوادة ٠‏ 
فالانسان يواجه معركة بين قوتين لا يمكن أن يقال عن احدهما أنها 
مجرد قوة مظهرية أو ظاهرية » وهكذا فان العالم كما أآشرت الى 
ذلك سابقا ‏ يمثل حركة دائمة ٠‏ ولما كان انتصار الخير فيه بعيد 
التحقيق فى المستقبل فان حظ الأنسان الورع من السكيئة عندما 
نلتقى فى شذرات هو قليطس بشىء شدبيه بهذا ؛ كما أوضحت. ذلك 
فى أسلوب جميل الأستاذة «كليمانس رامنو » » على الرغم من أنها 
أشارات كذلك الى أن المعركة التى يقصدها هرقليطس لم تكن تدل 
عنده الا على آنها الممركة الذاكزة بين البقير ». لكندا نجذ ف النشرة 


ب 1179 مد 


التى قدمها « بيرنت » للثذرات » وهى نشرة فبها بعض التعديلات 
الطفيفة ( شذرة 4# مثلا ) » أن « هوميروس كان مخطا فى قوله 
ان هذا الصراع فيما بين الآلهة وفيما بين الناس يمكن أن ينتهى » ٠‏ 
أذ أنه لم يلاحظ أن قوله هذا كان يعنى أنه يدعو الى فناء العالم » 
لأنه لو كان هذا الدعاء استجيب لكان معنى هذا زوال الأشماء 6 
لكن الفنذرة #يه فنينها تقول. د ان الخرب :وال كل. شان وعاهل 
كل شىء » أحبانا عاهل الآلهة وأحيانا أخرى عاهل المشر » وهو 
الذي يقاء فنا أن :تمل من. الناسن عبيدا ويقناء حينا افر أن 
يجعلهم أحرارا » ٠‏ فالحرب هنا أو الصراع ‏ وليس الشر 0 
الذى بمثل بوضوح قوة بناءة ٠‏ ويفترض أن تأثير هذا الصراع 
( شذرة م4 » 56 ) فى احداث توتر شبيه بتوتر القوس أو 5 
أوتار القيثارة لكنه توثر دين القوى المتضاربة » وهذا التوتر ريما 
يؤدى الى انسجام ما ٠‏ ولهذا لا يمكن أن نقول عنه أنه شر + أما 
هذا الانسجام وهذا رأى تخمينى ‏ فهو نار مقشتعلة يصفة 
دائمة يزداد أوارها ويخبو وفقا لقانون معين » ولهذا فان الحرب 
والصراع كما تقول ذلك الشذرة 5٠‏ ظاهرتان شائعتان فى كل 
شىء » والصراع سيكون هو هو العدل ٠‏ وفكر هرقليطس ف حد ذاته 
غامض » ولا يتضح الا من خلال ذلك الثوب الذى أخلعه عليه من 
وحى أفكارى الخاصة + وأنا لا أقول أن هرقليطس قد اقتيس 
فكره من زرادشت » ولا تقول ذلك الأئسة « رامئو » + لكنها 
أوضحت بقوة فائقة فى التعبير نقط اللقاء بين المأهبين فقط »(/) ٠‏ 
ولكئنتنا نعلم أن أمبادوقليس كذاك قد صور لنا الصراع قْْ 
قصيدته بأنه جزء لا يتجزأ داخل فى تركيب العالم ٠‏ غير أن أمبادوقليس 
أعطى لاله الحرب فسحة من الوقت لتتم له فيها السيطرة على 
0) انظر اأى مقالها : « خترة من خترات اللقاء بين الشرق والغرب 
زرواستر وهرقليطس »© ؛ مقال فى مجلة « الدراسات السايقد عبى 
سقراط » ») باريس .159 . 


جه 88[ سد 


العالم ٠‏ وأعطى غريمه وهو المحبة هذه الفترة الزمانية أيضا ٠.‏ 
لكن سواء كان هذا هو نفكير امبادوقليس حقيقة آم لا فاننا نجد 
أنفسنا هنا أيضا أمام انسجام بين الأضداد » بمعنى أن كل طرف قد 
أعطى حقه كالآخر ٠‏ واذا آردنا أن نقف على مدى ما آفاده الفلاسفة 
من هذا الفكر فان علينا أن نعبر قرونا كثيرة ونقرا « محاورات 
فى الحب » لؤلفها « ليون أبريو » فقد مزج « ليون » على طريقة 
الافلاطونيين المحدثين بين التشبيه الرئيسى عند أمبادوقليس فى علاقة 
الصراع والمحبة وأسطورة هوميروس ف أفردويت وآريس(28) ( أنظر 

الأوديسة ء الفصل الثامن ) » تلك الأسطورة التى ريما كانت تجول 
فى عقل أمبادوقليس » اذا صح ما نعرفه عنه فمن المكد أن القصة 
كانت معروفة » شسآنها ى ذلك شان كل ها كان يكتب عنه عوميروس » 
وكان الجمع بين المحبة والصراع متمشيا مع ائسان يظن أن الكون 
معركة بين الاثنين ٠‏ وكما استطاع كاتولوس(8) فيا بعد أن يرقع 
شعار « الكراهية والمعية » فان آمبادوقليس قد استطاع هو الآخر 
أن برى فق التاريخ مسرحها لقوئتين متعارضتين » واذا كانت هناك 
فترات تاريخية كتيت فبها الغلمة للمحبة أو للصراع فمن الواضح 
أنئا نعيش نحن البشر فى ترات تعمل فيها هاتان القوتان » ونحن 
نرى فى حياتنا آثارا لكل من الحرب والسلام ٠‏ 


وببدو أن الفلاسفة اليونان » عدا هرقليطس وأمبادوقليس » 
وبخاصة أفلاطون وأرسطو » قد تقبلوا حالة الحرب على آنها ى الة 
طبيعية » وليست شاذة ومن ثم لم يسمحوا لاريس بآن يلعب دورا 
فى الكون + فلم يستخدم أحدهما كلمة الحرب ليشبه يها التوكر 
القاكم قَْ الكون ٠‏ ولم يرقع أحدهما هن شآن الرجل العسكرى أو 


(8)» اريس هو مارسن أله الحرب (المترجم ). 
(5) كاتولوس ٠‏ شاعر لاتيئى من خيرون بين عام لالم وعام 4ه ق.مْ © 
وكان يقلد فى شمره مدرسة الاسكندر (المترجم ) . 


(م ٠١‏ مقالات) 


ك0 1!34 شه 


العقلية العسكرية ٠‏ وكل ما يستطيع المرء أن يقوله عنهما فى هذا 
الصدد أنهما جعلا للجيش دورا ما فى حماية المديئة ٠‏ الا أنهما 
اختلفا اختلافا بينا حول السبب النهائى للحروب ٠‏ فأرسطو يقول 
أنه السلام ( السياسة ؛ سمس أ وسى وس 0 ٠‏ فى حين أن أفلاطون 
( القوانين /ا » ٠م‏ د ) قد أنكر ذلك ٠‏ فكما يقول هو فى القوانين 
(0اء 8م د ) أننا لا نجد فى الحرب القائمة أو المهكئة » الحرب 
التى نمارسها فعلا أو الحرب باعتيارها وسيلة لتربية جديرة داب 
التربية العسكرية » لانجد فى هذا كله ما نستطيع أن نؤكد أنه يمثل 
شيئا جادا فى نظرنا ٠ )٠١(»‏ لكن حالة الحرب عند افلاطون مفهومة 
فى معناها الأخلاقى قد برزت بوضوح عند الكثاب المسيحيين ياعتيارها 
معركة بين ما تدعوه يقوى النفس الدنيا وقواها العليا + فالحصانان 
اللذان صورهما أفلاطون فى محاورة « فيدروس © يشدان العربة كل 
منهما فى اتجاه مضاد(١١)‏ » لكن هناك لحسن الحظ شىء اسمه العقل 
يستطيع أن يسيطر عليهما ٠‏ وقد عاد أفلاطون الى تلك الصورة 
بوضوح فى كتاب الجمهورية عند حديثه عن تركيب المدينة ٠‏ أما فى 
كتابات المسيحيين عن أحوال النفس فان المعركة الدائرة كانت بين 
النفش "والمية اد نين" المضاكل: و الرتذ اك" :+ ١‏ 

ومن الواضح أننا اذا اعتقدنا أن العالم أزلى فاننا لن ننقل 
الن المسبتوق هوق البشرئ الشماكصن: السوة العضن اشرق + وغلن 
هذا سنتصور أن العنف والعدوان من الممبزات الدشرية الخالصة » 
أو آنهما يدخلان فى تركيب النفس البشرية منذ بدء الخليقة ٠‏ 
والتحليل الثلاثى الذى قدمه كل من أفلاطون وأرسطو لقوى النفس 
يقدم لنا أخلاقا هدفها السيطرة على العنف والعدوان » ولكنه 

)٠١(‏ ترجمة رءجء. بيرى فى مجموعة مكتبة لوب فى العلوم الكلاسيكية 
6 4ص 606 . 

(11) العربة فى محاورة غفيدروسس. الشهيرة تمثل النفس »© ويمثل احد 
الحصانين انثسهوة والآخر الارادة » أما العقل غيمثله سائق العربة (المترجم) 





ب 111 بعد 


لأ يهدف الى أنكارهما ٠‏ ولم ينصح أحد هما نازميذه ماسمال شاكون 
الجسد أو الحواس » بل نصح بالتحدم فيها وأخضاعها + لحن الاهر 
قد أختلف فى المسيحية » فمنذ الفديس بولس أنتقل الصراع الزرادشستى 
الكونى الى دائرة الانسنان » فالجسد شر لأ مفر منه + والانسان 
الذى يهتم بالمادة والجسد ينبغى أن ن يخضع نفسه لسلطان الروح 
أو « البنيما » ( النفس ) + ومن الواضح أن الصورة هنا هى صورة 
معركة أطرافها المتعارضة فى حالة تآهب للتمرد ٠‏ والأمر هنا ليس 
أمر تسيبس من جائب أحد الطرفين للاخر ٠‏ بل لايد من الهزيمة لأحد 
الطرفين » فى حين أن المسآلة عند أفلاطون وارتبطى لم كان ماله 
حرب » وائما مسألة سياسة: وتدبير للنفسن والمايئنة ٠‏ . 


وانى آمل أن لا أكون خبالنا كماما عندما افكغرض أن أفكار 
الصراع والمعركة والنصر أصبحت تشبيهات مألوفة عند الحديث عن 
التاريخ منذ أن أصبحت الامبراطورية الرومانية تمثل القوة السياسية 
المسيطرة على العالم القديم + وهذا شىء طبيعى لأن الرومان كائوا 
وكل ما حصلوا عليه ى'تاريخهم قد اكتسبوه بالحرب ٠‏ وفلسفة نبتشه 
الأولى فى ترازيماخوس(؟١)‏ » وهى :التى تقول بآن القوة هى ال٠دل‏ » 
قدتحققت فى حكايات العصر الهلينستى المتآخر على نطاق محدود » . 
قبل أن يصمح السلام الرومائى هو القاعدة ٠‏ 
والحق أن صورة ترازيماخوس كانت نموذجا منذ القدم » منذ 
0 كتب التاريخ وبالتالى فقد كان من اليسير ‏ وهذا اقتراح من 
أن نقول أن تاريخ الكون كان تاريفا للحرب ٠‏ وقبل أن 
57 كارل ماركس أثره ق العالم فان المؤرخين الولوعين بكيم 
منحنى 'التاريخ كائوا بنتهمون من مؤلفائهم الو سيادة الءعنف وأكثر 
منه ٠‏ بل أنه حتى فى التاريخ الماركسى نفسه نجد أن علاقة الطبقات 


..) قائد اثينى (المترجم‎ )١19( 


ل ١597‏ ل 


فيما بينها قد صورت بآنها علاقة حرب ٠‏ ولهذا فائنا لا نعجب اذا 
رآينا أن المسيحيين الأوائل قد انقسموا فيما بينهم حول موضوعات 
اللاعوت + فحاول البعض أن ينظر الى العالم على أنه محكوم ياله * 
أب »؛ حكمته لانهائية » خير وعادل ؛ ورأى البعض الآخر أن الاله 
كما قدمه العهد القديم قد بدأ فى صورة الشرير ٠‏ وبحض الهرطقات 
مثل الأمرقدونية(١)‏ اقتدست مبادثها من الزرادشتية وما شابهها » 
ويوجد فى بعض الهرطقات الأخرى الهان يعيشان دائما فى صدام 
لا آخر له ٠‏ وكما لو كان الهدف هو الاحتذاء بهذا اللاهوت فى عالمنا 
الأرى فان الكنيسة والمارقين دخلوا بعضهم مع البعض الآخر ى 
حروب حقيقية لا وغمية + انتصر فيها كل فريق لرآيه + 


وكلما تآصلت هذه المشاكل ظل الصراع فى الافكار صراعا حول 
الحلول التى قدمت فيما يطلق عليه مشكلة الشر ٠‏ لكن وجود الشر 
لا ينظر البه على أنه مشكلة الا فى حالة الاعتقاد فقط بأن الكون 
النظرية . التى تقول بأن الكون له خالق وحاكم لا بتصف فقط بالحكمة 
والقدرة بل بأنه خير ٠‏ فيتضح بجلاء من الفصل الأول فى سفر 
التكوين أن الله كان راضيا عن خلقة » وبالثالى فان البشر لو نظروا 
الى هذا الخلق على أنه شر فاما أنهم مخطئون فى هذا واما أن 
ما يظهر أنه شر انما هو فى حقيقة الأمر خير ؛ باعتبار أنه كان يمثل 
ضرورة أو جزءا من المخطط الالهى ٠‏ 

أما فى التراث الذى عرف لدينا بأنه فجر الفلسفة اليونانية فان 
الشر لم يبرز على أنه مشكلة » بل نظر اليه على أنه وأقع مسلم 
به » ولم بنظر اليه أيضأ على أنه مشكلة حتى فى أعمال كتاب مثل 
فاطو وارستاو الذين حفط لنا التاريخ أعمالهم كلها + ولم تبرز 

)١9(‏ اتباع مرقيون » وهى نحلة مسيحية بها آثار مجوسية لأن اتباعها 


الما د 


7 5 6 
المشكلة على أنها مثكلة هامة الا فى فلسفات العصر الهلينستى » 
وعصر اياء الخنيسه » وق فلسفة اياء الحئيسه المباحردن ٠‏ 


وقد أشرت سايقا الى أن الحل الذى تقدمت به المرقيونية ىق 
هذه المشكلة يمثل آحد الحلول الممكنة ٠‏ ففى هذا الحل يسم يرجود 
'الشر كواقع » وياعتياره يمتل أحد الأنشطه التى يقورم بها اله ق 
صراع مع اله آخر » يوصف يآنه خير ٠‏ والاله الحير الذى يلعب 
الدور الدي لعبه أهور مزدا فى الزرادشتية قد نيط به خلق العالم 
الروهانى + آما' قتعالنا 'الأرقى ففمظه: الالة التمرير “ضبق القنيطان 
وممثل الاله الخير هو المسيح ٠‏ والتاريخ .معركة بين الالهين ٠‏ 


واذا أردنا الدقة فلا يسمح فى هذا للتاريخ بأى ضرب من 
التئازلات للحسد أو للعالم المادى ٠‏ كنلك المبنازلات التى تعطى 
لرغبات الجسد ٠‏ وى مذاهب شبيهه بهذا المذهب ٠‏ كما هو الحال 
فى المذهب الغنوصى عند بازبليد(4١)‏ نجد أن الالهين بسيهان كثيرا 
الميدأين اللذين قال بهما زرادشت » 0 الاله الخير هو النور والشردر 
هو الظلمة ء 


وقد انتشرت هذه المذاهب ق القرون الوسطى مع مسحض 
التعديلات والاضافات 5 ودوسعنا أن ذكئفى فقط بالاشارة الى النوية 
والبريزيليانية(١1)‏ والبوجومالية(1) والقطارية ( أو الكاتارية )(10) 


)١:(‏ أحد الفنوصيين المصريين » عاش فى القرن الثانى بعد الأيلاد» 
وأراد ان يوفق بين المسيحية والأرسطية والرواقية ( المترجم ) ٠‏ 

(10) نسبة فلن بزنؤليان الذق ولد فق عقيس (_ لاب ام ) 
وكان يدعو الى مذهب مزيج من وحدة الوجود والمانوية . وقد أعتم 
صاحبه (المترجم ). 

(]) غوطبة انيدرت فى بلغاريا فى القرن الثانى عشر للميلاد (المترجم) . 

(17) ارقة مانوية انتشرت ى العصورٍ الوسملى ٍ فى نوب غرب 
فرنسا (المتزجم) .. 


ه5١‏ سد 


لنرى أن هذه المذاهب امتدت حتى مجىء القرن الثالث,عشر ٠‏ وقد 
حان اعمناق هذه المذاهب منتشرا الى الحد .الذى معه قضت بعض 
الاحخام بالتزام العفه بين الزوجين وتحريم الاتصال الجتسى كما 
تتضى يذلك تعاليم هذه المذاهب ٠‏ وكان هذا أمرا مألوفا » كما 
يلهر ذلك فى معض أجزاء من الأنجيل مشكوك فق 'صحتها مثل 
« أعمال توماس © ٠‏ 


والحق أن الفكرة التى تقول بالمحافظة على العفة حتى فى فراشس 
الزوجبة فكرة غيرة مسيحية » اذا قصدنا بالمسيحية ذلك الدين الذى 
أكثره آباء الكئيسة ومجالسها وأغلب الظن أن هذه الفكرة تستمد 
حجذورها من آراء أحدى الفرق الغنوصية ٠‏ وقد دافع عد هذه الفكرة 
فى الولايات المتحدة الأمريكية الجيبل الأول من جماعة « المجذويين »6 ٠‏ 

وق المسيحية الارثوذكسية حل الشيطان وقبيله محل أهرمن ى 
الزرادشتية وخان تآثيره على مدى التاريخ قويا الى الحد الذى حاول به 
غوابه البشر » ونجح فى ذلك ٠‏ وقد يكون من المناسب فى هذا المجال 
أن تير الى.قصه بعك الييظان أن انان كتوة مقترة ع التاري + 
ومنذ ذلك التاريخ أصبح حاضرا حضورا دائما بعدته وعدده عدد 
هاكل من الأرواح الشريرة يساعدونه ٠‏ واذا قبل انه يمثل الشر ىف 
شخصه ‏ واعتقد أننا لا نستطيع انكار ذلك فسيكون فى تلك 
الحالة شبيها باهرمن ٠‏ اللهم الا اذا لاحظنا أنه اذا صحت 
معلوماتى ‏ لا يدخل مع الله فى معركة واقعية ٠‏ وبالرغم من ذلك 
فان الشيطان ومعاونيه كثيرا ما يظهرون فى العهد الجديد » أن لم 
يكن قد بدا ظمورهم ق العهد القديم أيضا ٠‏ وقد وضعت هذه القوى 
باعتيارها أدوات للشر فى مستوى أعلى من مستوى البشر ٠‏ ولهذا 
ل ميته يها بانيا ‏ مكرد كدر امات رهرية الاوك الترى + 
فهى تلعب الدور الذى لعبه أهرمن ٠‏ ويكفى أن نشير هنا تحقيقا 
لأهداف البحث الى أن هذه القوى تمثل قوى ذات فاعلية ٠‏ وقد 
صورت أنها ذات تأثير ف مجرى التاريخ ٠‏ وباختصار اذا كنا نصفهم 


م 16٠‏ م 


فقط بأنهم قوى للشر فانئهم عوادل مؤثرة تؤثر فى سلوك الرجال 
والنساء ٠‏ وف الوقت نفسه فان الناس سيكونون مطاليين وايعادهم 
من أمورهم البشرية بالرغم من أن هذا سييدو يلا طائل ٠‏ 

وبوسعنا أن نلتقى - كما أكبرنا الى دشح كيو نه امن الخارج 
الشر فى طابعه الفوق الطبيعى فى اللمرقيونية * والذى يمكن أن يقال 
حول تلك الهرطقة قليل جدا » وهذا القليل قدمه لنا خصوم هذه الثرقة» 
لكن من المؤكد أن أصحاب هذه الفرقة كانوا يعتقدون يوجود الهين » 
أحدهما خير والاخر شرير ٠‏ وكانوا يتصورونهما فى حاله صراع ٠‏ وق 
مستوى الحباة اليشرية صورت هذه الّوى الاليية بأنها الجسد والنفس» 
المادة والروح ه وهما متعارضان منذ البدء » ويقابل هاتين القوتين فى 
الديانتين اليهودية والمسيحية الشيطان والله ٠‏ وف يعض الاحيان 
وئلك اضافه جديدة - يبدو أن هاتين القوتين كانتا الاصل فى ننساة 
الشعوب المختارة الفاضلة والشعوب الرديقة ٠‏ فقد صور السيد 
المسيح فى انجيل يوحنا ( الاصحاح الثامن : 44 ) يآنه يخاطب اليهود 
قائكلا : « انتم من اب هو ابليس » وتسهوات ابيكم نريدون أن تعملوا ٠6‏ 
ود تضمنت النسخة اليونانيه للاناجيل مشاكل حذفتها النسخة 
اللاتينية » وأثير بعض الجدل حول معنى هذه المشاكل ٠‏ غير آن بعض 
الشراح وجدوا أن هذا كان صدى للغنوصية حيث أنه ييدو أنها تقول 
أنه لحل من الشيطان والله أتباعها ٠‏ لكن شغل بالنا بمثل تلك التأملات 
لن يفيدنا فى قليل أو كثير(14) ٠‏ 


(1) يظهر اسم ابايس ثلاث مرات خقط فى العهد القديم »© ويتضح 
ظهوره تماما فى مقدمة كناب أيوب حيث يبدو بصورة صاحب الفواية » 
ويبدو كذلك فى « اخبار الايام الاول » الاصحاح ١؟‏ الفترة الاولى »© حيث 
نئرأ : « ووقف الشيطان ضد اسرائيل » واغوى داود ليحص اسرائيل » 
وظهوره الثالث كان فى «زكريا »  (‏ *؛ 1 ) : « وآرانئى يهوشع الكاهن 
العظيم قائما قدام ملاك الرب والسيطان قائم عن يميئه ليقاومه » . ومن هنا 
غمن الحق أن نقول وجود الشر باعتباره قوة عايا قد استقرت كفكرة فى 


[هآا _- 


ويبدو أنه لم يرد ف العهد القديم الا القدر اليسير » وقد لايكون 
و ال وا مي لار و الحسدوه 


ا للفجرة الى تقول يان هناك فاعلا للشر يوجد فى عالم ما فوق 
الطبيعية وأنه ف حالة حرب مع الله ٠‏ ومع ذلك فائنا نستطيع أن نفهم 
ذلك أو نقرأ بين السطور ‏ كما بعير علماء اللغات عن ذلك عادة عندما 
يحاولون أن يكملوا جملا وعبارات ناقصة ‏ وكلنا يعرف أن هذا الة 
بمكن أن نيد ف الفصل النالث من سفر التكوين » غير أن أى اسان 
ام اح اي يخطىء ء فى ملاحظة أن الشر ىف حالة 
مع الخير » وأن اضافة تلك الفكرة الى فاعل فوق الطبيعة أمر 
ين 315 1د تجوت قد ال ل د رات عه 
الافكار ٠‏ ومن العيث أن نحاول ٠‏ التخمين والأهم من ذلك أن نعرف 
كيف 'أن ما بدا آنه حدث كونى قد أدخل على مسرح النفس البشرية ٠‏ 
وكما كانت المادة والروح أو الجنة والنار ى حالة حرب فان الأجزاء 
المختلفة من الوجود التشرى يمكن أن تكون 0 
: وقد تأصل ابان' العصور الوسطى الاعتقاد بأن الصراع ليس الا 
حدبًا طبيعبا عاديا سواء ظهر هذا الصراع م أفرادا كانوا 
أو -جماعات ‏ أو ظهر فى 0 ٠‏ ولكانا سيدو هذا الاعتقاد 
فى مقتطفات فولكورية » وأحيانا أخرى فى كتابات فلسفية أو شيه 
فلسفية ٠‏ ولن دن ويسم أن نمر بهذا كله فى النطاق المسموح لنا 








عثل اأجماهير . وعليك بعد هذا إن تقارن تلك الصورة بحديث دراجون 
فى أعمال توماس ( 1" ) يقول و. ف بارنت فى مقاله عن ابليس ف دائرة المعارف 
' الكاثوليكية مايلى : « قد تكون الصلات مع الفرس وتصورهم للشيطان هو 
الذى أدى الى تدعيم نظرة اليهؤدنة للشيطان ( لابلكس ) . اذ أصبحت الحياة 
الانسانية والتاريخ مع ماغيهما هن "صراعات يمثلان ارض المعركة؛ الدائرة بين 
الخير والشر » بين الاله وابليس . وهكذا دخلت فى اليهودية لاول مرة فى 
تاريخها ثئائية استشرافية . 


ملاعم حم 


أو لجرثيتين ٠‏ 

ولهذا فانى أوجه أنظار القراء هنا الى واقعة الشهيد الذى ضرب 
.له أول مثال ‏ ولست فى حاجة الى ابراز تلك الحقيقة ‏ فى العهد 
الجديد : أعمال الرسل ؛ أعمال » عندما رجم « ستثيفانوس » بالحجارة» 
والشهيد من واقع 'تعريفه هو الذى يأخذ على عائقه أن يشهد بالحق » 
وتجر عليه هذه الشهادة صنوفا من التعذيب ؛ وهو صامد لا يثراء 
وطن الستوى: شرع اول إليادن أن يكاز وا الشتط هلي لد إن 
ليحصلوا على موافقاتهم » ويكون الشخط خنطا حفيقنا ##وليس تجرد 
استعارة » ومن المسلم به أن الله يقف الى جائب الشهيد » ويجزيه 
الجزاء الأوفى ٠‏ الا أنه لا ينيغى أن نفهم من هذا أن الله ب : 
التعذيب » لكن من الواضح أنه يشسجع امن فى تحمل العذاب ٠‏ 

وباختصار فان القديسين لا بضلون الى درجة القداسة الا عندما 
بتقيلون الشر على أنه قوة مناهضة لهم » ثم بتغلبهم عليه عن طريق 
الخضوع: له فى سرور ٠‏ ولا يمكن لنا هنا أن نهون من بشاعة الفعل 
الشرير ٠‏ فهذا أمر واقعى »؛ ولابد لنا أن نعد العدة لمزيمته ٠‏ ولهذا 
فان الفكرة التى تسيطر فى الفروسية هى فكرة الانتقام ٠‏ فاذا اعتدى 
فارس على آخر فان هذا الأخير لابد أن برد الاعتداء يبمثله ٠+‏ وذلك 
لبيرهن على أنه مازال يحتفظ بكرامته ومكانته أمام طبقته الاجتماعية + 
واذا تم له ذلك فستصفو نتفسه ٠‏ وبهذا فان الشر لن ينظر اليه على 
أنه جزء داخل فى شخصية الانسان » أو على الاقل ى شخصية الغارس» 
بل سينظر اليه على أنه قوة لها وجود مستقل عن كيائه + وستكون 
وسيلتنا فى قهر الشر الذى فى نفوسنا أن نجعل المعتدى يعانى: من فعل 
يديل لما اقترفه ٠‏ وقد قدم « فروسار » تموذجا جمبلا لما يؤدى اليه 
: هذا الاسلوب من تآثير قؤى ف المجتمع من خلال عرضه لقصة أسر 
ملك فرنسا ؛ املك يوحنا الثانى » بعد معركة بواتيبه + فقد كان الللك 
مسكولا عن الهزيمة التى حاقت مه »©. وجىء نه أمام الفاكد ' المنتصر » 
الامير الاسود ٠‏ وقد كان من المتوقع أن هذا الامير سيئزل مالملك عقايا 


لم1 م 


مساويا لما تحملته القوات الانجليزية من متاعب فى الهجوم » على 
الرغم من أن ما تحملته هذه القوات لم يكن فى حقيقة الأمر شيئا ذا 
بال ٠‏ لكن على العكس من ذلك أمر الأمبر بآن تمد ماكدة عشاء احتفاء 
بالملك يوحنا » وكان الامير الاسود ( الامير ادوار ) يقدم بنفسه الطعام 
للملك بكل الاحترام الذى استطاع أ: يبديه » واعلن أنه لا يستطيع 
أن بظل جالسا على المادة اذا ما بدرت من الملك أية بادرة يطلب فيها 
شيكًا ما وأنه لبس كنفوًا أن يجلس الى الماكدة التى يجلس البها أمير 
عظيم كالملك بوحنا ٠‏ وقدم الامير الى الملك تهنئته على بلائه الحسن فى 
المعركة ٠‏ ومن الواضح أن هذا السلوك كان يديلا للفعل الشرير الذى 
كان .مق المفكن آن ينزله الأمين عاالك +-وكان ميناونا له + وليذا خلة 
علاقنة لأى من الفعلين بعلاقات السلام أو الصداقة ٠‏ وبمجرد أن 
مسحت الاهانة ياهانة ممائلة ‏ وقد تمت الاهانة فى هذه الحالة آثناء 
المعركة لا بعدها ‏ أصبح كل شىء على ما يرام » وانتزع الشر من 
نفس الشخص الذى بدأ بالاعتداء واقتلع من جذوره(9١) ٠‏ 

وتبعا لهذا فسيبدو العنف وقد انتقل من المستوى الكونى الى 
المستوى البشرى »؛ ونظر اليه على أن له كيانا مستقلا ٠‏ وسيغدو الشر 
فى هذه الحالة أنه أشبه بشىء » بكرة تروح وتجىء » تتجول فى داخل 
الوجود البشرى كما يدور كوكب هن الكواكب حول الشمس » وكما 
يرحب كل من الشهيد والفارس بالشر ويعرف كيف يتغلب عليه » فان 
الشر قد نظر اليه فى بداية القرن التاسع عشر على أنه فرصة أو مناسبة 
بؤكد الفرد من خلالها ذائه ويحقق شخصيته ٠‏ 

وأنا أفكر هنا كما قد يتضح للقارىء ‏ من فيلسوف مكل 
فشته ء فالعلم فى رأى فشته ينبغى أن يكون قائما على تفسير أخلائى » ' 


(15) من المحتمل أن خروسار لم يكن مؤرخا اقتصاديا أو سياسيا يعتد 
الانثقام فى المجتمع اليونائى 6 بالرجوع الى كتاب 1 ٠‏ ورك 0005 النئفس 6 صن 
وما يليها » الترجمة الانجليزية » نيويورك » ه1988 . 0 ' 


م 68[ سم 


ولا نقنع فى تفسير أحداثه بالملاحظة الحسية ٠‏ ولا شك أن المصدر 
التاريخى لهذ- الفكرة هو كانط فى « نقد العقل العملى » ٠‏ فكائط كان 
معتقد فى صحة نلك المعتقدات الضرورية لاقامة حياة أخلاقية + وفثشته 
رأى أيضا أن « الأنا» بعد أن يضع نفسه يضم « اللا أنا » أو عالم 
الطبيعة * وهو يفعل هذا لمجرد أن الشىء يكتسب معناة الحقيقى ى 
حياته مع نقيضه ومن خلال مواجهته له باعتبار أن كل اثيات ننى ‏ 
بل يفعل هذا حتى يجد أمامه قوة مناهضة له » يضع نصب عينيه أن 
تغلب عليها ٠‏ وقد يبدو لى أن لم يكن هذا يبدو للآخرين كذلك ‏ أن 
هذا ضرب من الثترير الديالكتيكى لا يختفى وراء كتئاب « العاصفة 
والرغية » » وقد اعتاد « رويس » أن بقول لتلامذته : « ان خصمك اذا 
كان حقا جديرا بخصومته ومناهضته لك ؛ فلايد أن يكون قادرا على 
قهرك » ٠‏ والعالم الواقعى الذى يواجهنا خصم من هذا الطراز ٠‏ وكما 
ينبغى أن بعلو القديس فوق آلامه كذلك فانه لابد أن برتفع فوق 
غواباته » سواء كانت تلك الغوايات متمثلة فى رغبات جسده أو مسن 
قوى شيطائية «جهولة ٠‏ ودوسحنا أن نضيف الى هذا أنه بالقدر الذى 
تتجلى فيه على بد القديسين معجزات فانهم يظهرون قوة « فيشتيه » 
فى السيطرة على قوانين الطبيعة وقهرها ٠‏ أما القديس الذى لم يجرب 
الصراع مع خصوم آخلاقيين فلن يكون جديرا باسمه الا بمشقة كبيرة ٠‏ 
وينتهى العدوآن بنهاية طبية من حيث أنه يصبح مسرحا أمام الانسان 
ليرتفع فوق انسائيته العادية ٠‏ و « الأنا » عند فشته تنتهى بأن تصبح 
« أنا أعلى » عن طريق خلقها « اللا أنأ» أولا » ثم عن طريق الصراع 
مها رعيرها ذورا لكل نان الاق لا تسيب روهها القوميسة الإاعسن 
طريق محاريتها للمعتدين عليها » على نحو ما أوضح ذلك فشته مسع 
مواطنيه فى كتابه « نداء الى الامة الالمانية » » أو على نحو ما كان يفعل 
الفرسان فى كتاب « وفاة آرثر » عندما كانوا يمتطون خيوليم ء جريا 
وراء المغامرة » أليس فى هذا كله مظهر للرغبة فى تحقيق الامال ؟ لقد 
وعى هذا تماما « الملاك الربانى » عندما ظهر أمام « ليسنج » وجعله 
يختار بين الحقيقة والبحث عن الحقبقة » فآثر « ليسنج » البحث عن 
الحقيقة ٠‏ كذلك فان الشعوب قد وعت أيضا أن هدفها هو الفعل 6 وليس 


حك 66آ نهم 


فمرة الفعل + الجرق: وراء .الهدف ولي تحقيق. الهدف + الكفاح “فى 
سبيل النصر وليس النصر ٠‏ وبيدو أن هذا الدرس هو المبدا الاخلاقى 
المكافىء تماما لبد « الفن للفن » ٠‏ 


تبرز من هذا اأوقف فكرة الحياة البطولية ٠‏ اذ ميدو أن الرجل 
العظيم فى التاريخ كان دائما رجلا مقاتلا » وأن كان يختلف عن صورة 
اليطل التى قدمها « كارلبل » » كان اليطل دائما رجلا يعزو الاقطار » 
بسفك دماء الشعوب » متسلطا على الجماهير » محققا لعظمته يكفاحه ٠‏ 
واذا كانت هوايته ‏ كما كان الحال عند فردريك الكبير ‏ اللعب على 
القيثارة فان هذا يمثل فترة عابرة فى تاريخ عظمته ٠‏ فبطولته قاكمة 
ل ل و كارليل على الاقل: أن. تنضمن 
ببدو أكثر ميا لرجال من طراز قردره يك وكرومويل ونابليون » وذلك 
لأن الرجل العظليم فيما ببدو ليس فى حاجة لأنه تؤدى افعاله إلى نتيجة 
لها قيمة مستديمة بل فى حاجة فقط الى أن بكافح من أجل الحصول على 
شىء » ومن أجل أن يحقق انتصارات » وبهذا المعنى فان لوثر كان 
بطلا بالرغم من تنوع الفرق التى نشآت فى احضان البروتستائتية ٠‏ 


وبالرغم من ذلك فاذا اعترض على هذا بأن البطل فى الصورة التى 
حاولت أن أرسمها له سيكون بطلا مثاليا » فان هذا سيكون كمن يعنرض 
على سويرمان نيئتشه » على أساس أنه كان قاسيا ه له نزوائه » مدعبا » 
مليئًا بالآمال والتصميم » وهكذا » لكن نموذج هذا السويرمان قد اقتمس 
من صورة قيصر يورجيا » لا من صورة بوحنا المعمدان ٠‏ ولهذا فائه 
أعاد النظر فق تعريف الخير والشر » والحق عنده كما كان عند أمير 
مكيافيلى أو فى هذه الحالة ‏ كما كان عند اميراطور بيزنطة # هو 
ما أعندته ا من منادىء لحسايه ء حقا أن تعميم هذا الممداً 
تقليات الأحداث ٠»‏ وبالئسية الى د لاء الرجال فان الفاح 1 
ع العنف أمرا مرغوبا فيه ٠‏ واذا كآن ما ذهب 


لم كه[ ده 


احباطى + وباختصار فلن تكون ثمة سلطة فوق ارادتى + وى مذهب 
كهذا تعيد النظر فيه فى سلم القيم » لابد أن نيحث عن كلمة رشيقة 

ولابد لنا هنا أن نضيف شيئًا عن الالم أو التآلم باعتباره مثلا 
نجد أن الفعل يكون جوهر الحياة البطولية فان جوهرها عند الرومانتيكيين 
أصبح أن يكون الانسان موضوعا للآلام ٠‏ وذلك لأن الرومانتيكين 
( ليلة من ليالى شهر مايو ) » وقد أشار ههجء شسينيك فى كتابه « كيف 
بفكر الرومانةيكيون الغرسيون « (ص ١٠٠‏ ( الى السياق الدينى للألام 6 
نموذجا يكسبها التألم نفسه طابعا نبيلا ٠‏ ولكن لابد لكى تتآلم أن 
تكون موضوعا لفعل ما ٠‏ ولايد أن تكون ثمة قوة فعالة هى قوة المعتدى٠‏ 
التاريخ الاوربى » ابتداء من كلمة القديس أمبروزو « أيتها الخطيئة 
السعيدة » » فان وجود الشر قد وجد لنفسه تبريرا باعتياره مناسية 
لظهور الخير ٠‏ ولهذا يمكئنا أن نخلص من هذا كله بأن نقول أن الحرب 
للبشر مناسبات للتألم » وبالتالى مناسيات أمام الناس ليصيدوا من 
خلالها رجالا عظماء + وهكذا فان أهردن قد دركت ساحتثه ٠‏ 


وقدم لنا هيجل ف ديالكتيكه الأسس النموذجية لما يجب أن تكون 
عليه المعارك ٠‏ ففى هذا الدياكتيك يؤكد الموضوع نفسه » وعن طريق 
هذا التوكيد للذات ينقلب الموضوع الى نقيضه ٠‏ لكن هذه التغيرات 
لاتمحو الثشىء الذى يتغير » بل الاحرى أن نقول انها تحتفظ به فى ثوب 
جديد ٠‏ وهكذا فان مركب الموضوع يستوعب ف داخله كلا من الموضوع 
ونقيض الموضوع » ويحتفظ بهما معا دون أن يلغى وجودهما ٠‏ 

وقد أبرزت الماركسية ذلك فى دراعة سواء فى مجال تاريخ الادب أو 
فى مجال التطبيق العملى ٠‏ وقد كان هيجل هو الذى ذهب ضد فشته 


ب اللإاهم| سمس 


الى أن « اللا أنا ») تمثل فى أية درجة من درجاتها نموا للحظة تاريخية 
معينة ٠‏ ولهذا فانها ليست الا مرحلة تالية ارحلة وجدت قبل ذلك ٠‏ 
والروح الانسانية فى « ظاهريات الروح » لهيجل ترغب فى نقيضها » كما 
هو الحال فى « الأنا » عند فشته » لكنها ترغب فى نقيضها لينتهى بها 
لمر الى أن تصبح واياه نسيئا واحدا ٠‏ فال-يد بيرغب فى وجود السيد » 
وما يلبث أن يتبنى وجهة نظر السيد ٠‏ ويرغب السيد بدوره فى وجود 
العيد » ولا ينتقل الى مرحلة تأليفية أرقى من وجوده الحالى الا عندما 
يستوعب شيئًا من عقلية العيد ٠‏ ولكنه يفعل ذلك فقط عندما يصبح 
قف وجوده أكثر اعتمادا على العبيد + وقّد عبر عن ذلك معئوب 
لوونبرج » فى كتابه « الظاهريات عند هيجل » ص 28 حيث يقول 
« اتضصع لنا أن السيادة والعبودية يستغرق كل منهما الآخر بالتبادل: 
فأعخلم الاسياد طغيانا عندما يقر بوجود العلاقات التى تريط بيئه 
وبين سيد آخر ينتهى به الأمر الى أن بسيطر عليه شعور بالاحتياج 
الى الآخرين شسبيه يشعور العيد » والعيرد ‏ أيا كانت درجة خضوعه ‏ 
يشعر شيكا فشيئا بقيمة العمل الذى يؤديه » ومن ثم يكشف عن سقل 
عنيد بعكس درجة من الاستقلال قف الممدا عن السيد )© * والاتجاه الى 
المزجيين الأصدقاء الذى كان شائعا فى تفكير الفلاسفة المثاليين بعد 
كائط يمثل تتيريرا لوجود العنف والعدوان » من حيث أن الانسان لايصبيح 
حفا مسيطرا على ذاته الآ عنما مق انقسة بخصما + وعكة! فان وجود 
كل من أهرمن ومزدا يصبح مكملا أحدهما لاآخر ٠‏ 


وبشيع هذا الاتجاه عند هيجل فى كل جوانب تفكيره » يظهر أولا فى 
المنطق كنموذج مجرد » ثم يظهر فى تطبيقاته المختلفة فى مجال 
الجمال والسياسة » وف فلسفة هيجل فى الدين وف التاربخ ٠‏ والقارئىء 
لهيجل يعجب ببلاغته وبثروته الضخمة فى الاستشهاد بالامثلة » ولكنه 
يجد نفسه يتقبل الأشياء كما هى على أساس أن وجود النفى أمسر 
ضرورى بالنسبة الى الاثبات ء وهكذا فان الانسان يجد نفسه دائما فى 
مواجهة عدو ٠‏ والحباة نفسها تصبح هزيمة لهذا العدو » لكن عندما 
نجرد هذا الفكر من بلاغته فانه يتدلور فى نهاية اللطاف ف فكرة قوامها 


ب ينآ هه 


أن كل ما هو موجود وقائم هو حق » وهذه الفكرة لابد أنها كانت تملا 
هيجل رعيا ٠‏ والحق أن فكر هيجل يمثل صيحة أعلى بكثير من ثنائية 
زرادشت » ويتضمن سخرية بالغة القول بأن تاريخ أية فكرة يكشف لنا 
دائما عن فكرة عكسية لها ٠‏ وهكذا فان ما بدآ أمامنا أول الأمر أنه 
حقيقتان لكل منهما وجود مستقل علينا أن نتقبله كما هو قد انتهى بذا 
آخر الأمر الى أن ننظر اليه على أنه حقيقة واحدة أو على أن احدى 
الحقيقتين لابد أن تستوعب الاخرى » أو كما يمكن أن يعدر عن ذلك 
مثلا أحد الممحلبين الانجليز وهو « بوزانكبه  »‏ أن ثمة حقيقة كلية 
تستوغب فق داخلها الحتيقتن معأ * 

واذا كنا سنعرف الشر بأنئه الشىء الذى علينا أن نكخلص منه فسنجد 
أن التاريخ يمكن تقسيمه الى مراحل متعددة ٠‏ فى المرحلة الاولى كان 
الخير والشر يمثلان وجودين اثنين الهيين » كل منهما فى صراع مع 
الآخر ٠‏ وف المرحلة الثانية فان الصراع نفسه سينظر اليه على أنه 
صراع منتج بؤدى الى وجود الخير » ولهذا فان المرء لايمكن والحال 
هذه أن بأمل فى استيعاد الشر » بل سنجده يسعى الى الاستفادة منه 
وف مرحلة ثالثة نجد الانسان قد تقبل وجود الشر باعتياره شيا لايمكن 
تفاديه ويصبح للعدوان جوهر اخلاقى هو تحقيق التقدم الاخلاقى ٠‏ 
والانسان لا بهدف الى استبعاد الشر ؛ بل يصوح سعيدا بأن يدخل 
معه فى حرب لا نهاية لها » ويظل الشر فى هذه اأرحلة يتناول على أنه 
شىء مستقل عن الطبيعة الدشرية: أو عن العلاقات الآنسانية » الا أنه 
أصبح الآن موجودا فى المستوى المشرى » اذا أراد الانسان أن يبحث 
عنه فسيجده أمامه ٠‏ ويمكننا أيضا أن نذكر مرحلة رابعة » وهى المرحلة 
التى بخاق فيها الانسان شيئًا ليقهر بواسطته وعن طريقه القيمة 
الباطنية للمنازلة والصراع ٠‏ وسيكون لسان حال الانسان فى هذه 
المرحلة أن الانسان اذا لم يجد شيكا يتغلب عليه فان حياته ستصيبح 
بدون قيمة ء وسيصبح الانسان مجرد آلة يسجل عليها طول الموجات ٠‏ 
وليس من ثسك فى أن هذا سيكون باعثا للأسى » اكن ‏ هن ناحية أخرى - 
عندما بعون غبار المعارك قد ثار من حولنا وسد دوننا الآأفاق فان 
الملاحذلة البسيطة والهدوء سيكونان كفيلين بأن يقدما لنا جانبا مشرقا 

لب 4ه( ها 


الاغتراب وموقف الانسان من المالم 


المقال فى كلماتيي 


الاغتراب شعور ذو شقين : شعور يتمثل فى الشعور بوجود الآخر 
مع النفور والحذر منه ٠‏ ومشكلة الاغتراب قديمة قدم وجود الاذسان 
على ظهر البسيطة ٠‏ ومن رأى ماركس الذى يحلم بمستقبل لا اغتراب 
فيه أن ن الاغتراب كان قريئا للتاريخ ٠‏ ففى العصور القديمة كان الناس 
بميلون الى أن ينظروا ليك تنيع لعدد » أو مجرم ؛ أو 0 
القانون ؛ فكان أرسطو يرى ف غير الاغريق شعوبا بريرية » ويرى اتهم 
عبيد بالطبيعة » وح الاسكندر على التفرقة فى معاملتهم » ولكن 
الاسكندر أصم أذنه عن ذلك » وكانت حكومته فى الحقيقة حكومة عالمية 
يتساوى فيها الاغارقة يغيرهم ٠‏ وكان الرواقيون ينادون بالمساواة بين 
الناس جميعا » واتفق معهم ف ذلك بلوتارخ الذى كان من رأيه أن على 
الانسان أن بعتئرف بأن الناس كلهم زملاؤه ق الانسانية 7 
ولقد تفاقمت مشكلة الغرياء وازدادت حدة منذ ديام الحكومات الوطنية 
فى القرن السادس عشر » فكان الغريب من رعوية أخرى أو دين آخر 








عد الكاتب :دياكريشسنا 

رئيس قسم الفلسفة بجامعة راجستان م« تخرج فى جامعة دلهى . 
عضو اجنة تحرير مجلة ديوجين عامى 1155 و .ل!5١١‏ ومن مؤلفاته ٠‏ 
طبيعة النلشفة »© ومقالات وابحاث عديدة فى النلسنة »© وعلم الاجتماع © 
والادب »2 والاقتصاد ٠‏ 

هذا المقال نسخة روجعت مراجعة طنفيفة لاحدى المثالات التى كانت 
قد نشرت فى أول مؤتمر لغلاسنة الشرىق والغرب عن « افتراب الانسان » 
وهو المؤتير الذى عقد فى الغترة من ؟؟ يونيه الى 1؟ يوليه 1954 فأ 
هونولولو » هاواى » فى الولايات ااتحدة الامريكية . وهو يزودنا بخلنية 
' المناقتشة النى جرت فى الاسبوع الخامس من هذا الؤتهر وخصصت لبحث 
فلسفة الاغتراب . 
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بكر لد كر ؛ أو زنديق وعلى الرغم ا 
الغريب فى وضع ع د المت وين مذ العوامل الخوف من أن 0 
عا لخدو مد © أونان تون عامل هدم ...إن لوخي فى الجا له عر 
نقناء الجنس 0 أو الخوف من مزاحمة المواطنين قف أرزاقهم ٠‏ 

وأسباب الاغتراب متشعبة » تقصيها من بدء الخطيكة الاولى 
فى حلوكة الجهالة العمياء » أو فى نمط التربية والعلاقات الاجتماعية » 
أو ف العلاقات بين الاجيال ؛ أو فى خلروف الحرب والسلام ٠‏ وللاغتراب 
جانب' آبداغئ .قا الحضارة الآ امتححانة ابداعة للأفترات: + وكما أن 
هناك استجابة ابداعية للاغتراب هناك استجاية سلبية له » فقد يشسعر 
الائسان ياغثر اب مع تكسك النى دين جنديه فيقدم على الانتحار 6 وقد 
متسر بالاغتراب مع مجتمعه الذى بحيشس قبه فينطاق تساردا يقتئل 
الآخرين م6 أو بنخرط 2 عمل ثورى م6 أو دهرب من نفسة متعاطى 
يتحركون للتغلب عليه ٠‏ والحل التقليدى السائد الذى استقر عليه العالم 
الغربى للتغلب على التهديد الآتى من « الآخر » يفوم 0 التغلي 
على هذا الآخر واخضاعه » ويمثل هذا انتهاكا لحرية ل الحققية « 
أما القطاع الانجلوسكسونى فقد أخذ بنظام تحديد حرية كل ان..ان ى 
المجتمع من خلال حرية الآخر ء آما الحور الذى تدور حوله الفاسفة 
المندية لملاج هد هذه المشكلة د فيقوم على .من م الحرية للطلقة للفرد » على 
تحقيق الآخرين لها 000 5 0 “اما المازيقت 5 
المثلى للتغلب على الاغتراب فهى الدخول ف علاقة ايجابية تتصل بالشعور 
بوجود الآخر » والاقرار به » وتقدير غيريته ‏ 

بدل مصطلح « الاغتراب » على حالة فى الخلق تقصف بكوئها 
معرفية ووجدائية فى الآن نفسه + وهو ينطوى على الثفات الى وجود 
الآخر وعلى الشعور بالنفور منه مصحوبأ بالاحساس بأن هذا آأمر 
يجب أن لا يكون ٠‏ و « غيرية الآخرين » من الشروط الضرورية 


د 18[ د 


الاولية للاحساس بالاغكراب ٠‏ ولكن « الآخر © عنا صو 
مجرد وجود متضايف مع وجود « الأنا » الذى ينما الاغثراب 
بالمقياس البه وحده ٠‏ آما علاقة الاشياء بالنسدة الى « الأنا » فلا 
تحكمها علاقة « أنا والآخر » » ولا بمكن أن تحكمها هذه العلاقة + 
ل ان هذه العلاكة حتى فبما بين الحدوانات تكون ضمنية 6 لذن الوعى 
« بالأنا » ى عالم الحيوانات لا يكون وعبيا ظاهرا ٠‏ ويخلهور الانسان 
الذى يمثل فى جوهره موجودا واعيا بنفسه تشكل علاثقة « أنا والاآخر » 
.للجوهر الحقيقى لوجوده « المتميز » فى هذا العالم ٠‏ 

ووجود « الآخر » بمعنى من المعانى هو الذى يقوم عليه وجود 
العالم وبهذا المعنى نفسه فان الالتفاقف الى « الأنا » يمثل الوجود 
الذى يعلو على وجود العالم » أى على كل ما هو آخر ٠‏ وعلينا أن 
نتذكر أن « الآخر ©» لبس كله من كلراز أو مستوى واحد ٠‏ اذ أنه 
يتضمن ما يمكن أن يحللؤعليه بوجه عام اسم الحلبيعة بالاضانة الى 
الانسان الذى بمثل* داكما نسيكا أكثر من الجلريعة » وهو يثلل من كذلك 
أبداعات الأنسان التى تتثميز بحلايع فريد نتوعى خاص ينا وح دهأ 
لا يمكن رده الى غيره ٠‏ و « الآخر » فى جميع هذه المستويات أما 
أن بنئار البه فى أشكاله المتدايئة أو فى عموميته المجردة ٠‏ لأن 
« الآخر » لبس فقط هو هذا الشىء أو ذاك » بل هو أيضا دا يكون 
هذا أو ذاك ق الأن نفسه ٠‏ وبالتالى ما يذلهر على أنه هذا وذاك + 
نكن 2 الآخر المجرد » الذى يعلو و.جوده على وجود الاح .وال 
الخاصة متضمنا فى الموقف ٠‏ والالتفات اليه هو التفات الى وجود 
« الآخر المتعالى » الذى يمكن أن نتصوره اما على أنه « الطريعة » 
أو « الله » ٠‏ اعتمادا على أن نماذج الآخر اما أن تكون متخّذة من 
المادة غير الحية أو من الانسان نفسه ٠‏ 

واذا ما تصورنا « الآخر » على نموذج المادة غير الحية فان 
« الآخر المتعالى » يمكن فقط أن يبدو على أنه موجود هناك »6 بغير 
اكتراث » وعلى أنه وجد ليشعر النا س بالضياع وسط الامكنة الفارغة 
ف الكون الفسيح + وتقوم العلاقة الوجدانية فى موقف كهذا على 


عب 6[ _ 


بيقن اكننخ اول على مياقن5 الأسان نسبة ‏ وناننا على خب 
من الاسقاط فى عالم الطبيعة لاحساسات غربية عن الانسان فى 
جوهرها ٠‏ وعلى الانسان أن يضع قناعا من الاحساسات على 
الطبيعة ليقيم علاقة ابجابية معها ٠‏ وهو أمر ممكن الى حد ما من 
ناحية أن الطبيعة تشتمل على عالم النبات والحيوان بالاضافة الى 

المادة ٠‏ وهذا العالم الاخير » بالرغم من أننا تسميه وعاام 
المادة غير الحية ؛ ليس عللما حيا بالمعنى الدقيق ٠‏ وذلك لان الحركة 
تمثل خاصيته الدقيقة » ولان هذه الحركة يمكن أن تؤدى الى خلهور 
التشسابه مع الكائن 4 يتحرك ٠‏ وبالاضافة الى هذا فان الاشكال 
العرضية آلتى تفترض أن الاشياء المادية قادرة على أن تتخذها تتجه 
الى- محاكاة الاشكال التتى تظهر لنا فى عالم الحياة ٠‏ وتتجه هذه 
الصور التى تظمر فى الطبيعة الى أن توقظ فينا احساسات من طراز 
معين ننزع نحو أسقاطها على هذه الصور ٠‏ وعلى هذا النحو فان 
الطبيعة حية ى ضور متعددةٌ ٠‏ وكل هذه الأشكل والخردات فين 
لا تجعل السالم بالفسية ال اليه عالما ميثا تماما اه : 


وفى الناحية الاخرى اذا ما تصورئا « الآخر المتعالى » على 
نموذج الاشخاص فان كل أنواع العلاقات النى قد تحصل علبها بين 
شخص وشخص آخر من الجائز أن نتحدث عنها فى داخل ذلك الاطار 
أيضا ٠+‏ لكن الآخر مفهوم على أنه الطبيعة » وسواء تصورناه 1 
شىء محدد أو على نحو مفارق » وسواء فكرنا فى هذا المفارق على 
نحو لا شخصى أو على نحو شخصى » فائه يكون دائما بعيدا ثماما 
عن الافق العادى للانسان ٠‏ أما ما يكون الآخر فاأنه فى المحل الاول 
عالم الاأشخاص الذى يدخل الفرد معه فى علاقة مباشرة من هذا 
الطراز أو ذاك » وهو ذلك العالم الذى بساعد أما على القضاء على 
1 أو على ازدهار وجوده أو على احباطه » سواء تم ذلك فى 

الاحساسات أو عالم الافعال أو فيهما معا » وتمثل أفراد ذلك 
لم موضوعات تستحوذ على اهتمام معظلم الناس فق أغلب 
الاحيان ٠‏ 


ب |11١1‏ سم 


وهكذا فان عالم الاشخاص يكون اذا استعملنا عبارة للكاتب 
ن ٠‏ ف ٠‏ بانجيرى » العالم النموذجى لوجود « الآخر  »©‏ هو 
العالم الذى يجد فيه الانسان فردوسه أو جحيمه » ويشعر ألرء 
فيه أما بأنه فى بيته أو مغترب ٠‏ ولكن « الآخر » ليس مجرد آخر 
عار » انه على الاقل كائن يبدو للوهلة الاولى أنه منظم تتظيما 
اجتماعيا  ٠‏ فالانسان لا بوجد فى عالم ه يل ى عالم يخضع دائما 
لنظام اجتماعى » والى حد كبير له مغزى اجتماعى ٠‏ لكن بالرغم من 
النظام والمغزى الاجتماعيين ٠‏ اللذين يجدهما الانسان جاهزين أمامه » 
فان عليه أن يعيد هذا التنظيم وذلك المغزى مرة أخرى من خلال 
نرت الفردية + كالالسان يرلد آو يد كما فقول الوتهود ون قدت 
به فى العالم » لا ياعتباره مجرد شخص » بل على أنه شخص له 
جسد معين » ينتمى الى أسرة معينة » والى ثقافة محددة تمر يفئرة 
معينة ىق تطورها التاريخى » ودولد فى مجتمع له نخلام محدد تحديدا 
كثيرا له تظلماخا مهدح ددوله تظامة | لسن من القزات والحقات دو كل 
فرد بلتقى بهذه الانظمة » وعليه أن يتوافق معها ويتخطاها بطريقته 
الخاصة ٠‏ ولكن عملية التوافق مع هذه الانظمة لا تنتهى ‏ كما 
لا تنتهى أيضا الرغبة فى تخطبها + وبين الاغتراب والتغلب عليه 
يجرى ذلك الديالكتيك الخالد الذى يمارسه الانسان على كل المستويات 
وق جميع الابعاد ٠‏ 

وقد برز مصطلح « الاغتراب » وبديله « الشعور بالفوضى » 
على يد المفكرين الذين لهم دور فى دراسة المجتمعات » باعتيار أن 
أفق تفكيرهم قد اتجه الى أن يكون تفكيرا متمركزا حول المجتمع فى 
طابمعة العام 0 فقدم كل من ماركس ودوركهايم صياغفة لهذين 
التصورين: كما لى كانا يكدمان: وهيفا لحالة الحتمنات: ف تعصريهما + 
فى لهجة نقد وادانة لتلك المجتمعات التى أوجدت مثل هذه الذلواهر ٠‏ 
أشيحت: كليا « الاكترات 6 بو :وا اكور القوصي © هن التلمات 
الممجوجة ٠‏ وتطلع الكتاب الى الماضى أو الى مستقيل لا يوجد فيه 
ذلك الجرح الغائر ى قلب الانسان ٠‏ لكن من وراء علم الاجتماع 
يوجد علم التاريخ ٠‏ ومن المدهش أن أى دارس لعلم التاريخ يمكن 
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أن يخطر بياله الاغتراب والشعور بالفوضى عند دراسته لابة مرحلة 
اريحية مدي اآو: لان مقا بون الختونات .. ووالتيعة إلى هركن 
على الأقل كان الاغثتراب دائكما قرينا للتاريخ + وذلك لان التاريخ 
قد ظهر الى الوجود فقط عندما أصبح الناس قادرين بعملهم على أن 
ينتجوا أكثر قليلا مما كان ضخروريا للمحافظة على حياتهم ولانتاج 
أنفسهم : لكن من وراء التاريخ توجد الفلسفة ٠‏ وماركس بالرغم 
من أنه "كان يخلؤ له أن يقول عن نفسه أنه مادى فانه كان فى جوهره 
مثاليا وحالما + فقد كان يحلو له أن يحلم بمستقيل ليس فيه اغتراب » 
فى ذلك الوقت الذى سيكون التاريخ الحقيقى قد بدأ فيه فعلاً ٠‏ 
وعلى هذا النحو فانه أقئعم تفسه بآفكار مجردة ويمنطق عقلى بقوم 
على أساس 3 ن ما برغب فيه يشسغف سيتحقق حتما باعثيار أنه صرورة 
من ضرورات التاريخ نفسه 8 الواقع عند ماركس اذن واقع أساسة 
عقلى ٠‏ والواقع أيضا عنده واقع تقويمى ٠‏ وهاثان هما الدعامئان 
التوامان لكل فلسفة مثالية » مع ملاحظة أن الدعامة الثانية أكثر دلالة 
على امثالية من الاولى ٠‏ وماركس وافق على الاثنتين معا . 

وهكذا فان الاغتراب هو الذى يحدد كيان الانسان » على الاقل 
كيان الانسان كما نعرفه ٠‏ والاغتراب ليس له صبغة ثاريخية أو 
اجتماعية فحسب ٠؛‏ انه يدخل فى نسييج الانسان ٠‏ فالانسان الواعى 
بذاته لا يملك الا أن يشعر بوجود « الآخر » باعتبار أنه يقف فى 
مواجهته ؛ لكنه ند لا يتبين بيوضوح كاف أو يقين ما عساه أن يكون 
هذا « الآخُر » © بل كذلك ما عساه أن يكون هو نفسه + وأسباب 
الاغتراب متعددة نلتقى بها فى مكان ما على الخط الذى يبدأ من عملية 
الولادة أو على خط الجهل الاصيل أو على خط الخطيكة الاولى ٠‏ وبين 
هذه وئلك قد يعثر الانسان على أسباب أخرى ترجع الى نمط التردية 
الذى تلقاه المرء فى طفولته الاولى » أو الى العلاقات الاجتماعية 
للانتاج » أو الى العلاقات فيما بين الاجيال ؛ أو الى خلروف السلام 
والحرب » الازدهار والانهيار » الأبداع أو الود الثقاق ٠‏ وأيا كانت 
الاسباب وطريقة 5صوزرنا لها فان الاغثراب. على أى حال يصف أحد 
معالم . الول الاتضاني قُْ طايعه اليئائى الأصيل 6 0 يدوئه لن 
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تكون الانسان أئسأنا 4 وسيكون ماله أما الى أن تخبع الها أو 
خيوانا + 


ولمصطلح « امراب » كذلك يطانة سلدية لا بمكن انكارها ٠‏ 
لله يوقي اياي أن لا يكؤن » أو على الاقل نستشعر أنه يجب 

ن لا يكون . فاذا 0 الاغثراب بحدد لنا دثية 0 الانسانى 
0 هذا معناه أنه ق صميمة بقوم على اعسات ا ن الموقف ينبغى ف 
أن لا يكون على ما هو عليه ٠‏ ويعبارة آأخرى فا ن الواقع الانساف 
بيدو داخليا على نحو نشعر فيه بأنه ينبغى أن لا يكون ٠‏ والالئفات 
اليه معناه الالئفات “الى شىء نستطيع أن نتجاوزه ونتغلب عليه ٠ه‏ 
فالائنسان . كما كول الشاعر الفيلسوف نيتشه ‏ هو تخط دائم » 
أنه معدرة لشئء أعلى وأعظم منئه + ولد رأى الوجوديون ف الانسان 
أنه توئر من جانب وجود من أجل ذاته يريد أن يصبح وجودا فى 
ذائه » أو من جائب وجود ال 3 ا يف واد 
شسبثيا ٠‏ وقالوا ان هذا التوتر لا ينتهى الا بالموت الذى يبسد وحده 
الثغرة وبجعل الجرح يلتثم ا 0 
ومحتومة بالنسية لكان ن المشرى لا يزودنا بحل محعقول ومقمول 
للمشكلة الباطنية ق واقعة الوعى بالذات نفسها ٠‏ فاذا أمكئنا التعلب 
على الثغرة الثاكمة ق الوجود فق ذائه فسيكون بوسسعنا أن نتصور 
مرتبة أعلى من مرائب الذات الواعبة بنفسها » الششساعرة بالضرورة 
بوجود الآخر من خلال واقعة الوعى بالدّات هذه'» تستطيع فيها الذاث 
أن تحقق كثيرا من الفضاكل ومن اكثمال الوجود ق ذاتئه أو الوجود 
الشيثى » وذلك عندما تصل الذات الى مستوى الذات الواعية 

ويزودنا الديالكتيك القاكم فين « الأنا » و « الآخر » ( مع 
ملاحظة أن « الآخر » بتضمن أيضا « الأنا » بمعنى من المعانى ) 
بالمفتاح الذى مجعلا نفهم الاغتراب فى جميع جوائنيه وآثكاله ٠‏ , 
فمن الممكن أن يركز مفكر ما أو مجموعة معينة من الناس أو أيناء 
نسن معينة انتباههم حول جاتب واحد أو شكل واحد من جوائب 


ا 


الاغتراب وأشكاله » مع اهمال الجوانب أو الاشكال الاخرى ٠‏ 
لكن هذه الجوائنب والإشكال الاخرى تظل دائما هناك تؤثر نأثيرا 
كامنا ؛ باعتبارها قوى سرية أو تابعة تتهيا للظهور فى بؤّرة الاهتمام 
تمجرد أن تضل: جعالجة هذا الفكل المسايق أو نذاك من اتسكال 
الأحرات: الى خد مم2 ومسل للحن ارين عار ,لادان 
بالاستعانة بألفاظ أشكال الاغتراب التى سيطرت على الحضارات 
والثقافات المتعاقبة ٠‏ ولهذا فان القول.بأن الاغتراب اكتشاف يرجم 
الى مارك أو يانه يمال تخاضية تميز | احتمعات السناعية فقط ينطوى 
على خبانة عمباء لكل من الفلسفة والتاريخ ٠‏ لكن حنى أولتك الذين 
لا يوجد على أعينهم تلك الغشاوة لا يستطيعون أن يتبينوا تماما أن 
الحضارة نفسها هى استجابة ابداعية للاغتراب » وأن الفروق القائمة 
بين الحضارات ترجع الى تنوع فى نماذج الاستجابة الابداعية أمام 
شكل واحد للاغتراب » أو المى أن الاغتراب الذى تلفى رد فعل 
أبداعيا كان فى ذاته متنوعا ىق طابعة ه وهذا أمر صحيح بالنسية 
للاشخاص كذلك ٠‏ 

فالمشكلة اذن ليست مشكلة الاغتراب بقدر ها هى مشكلة أى 
نموذج للاغتراب نكون بصدده » وما الذى يقوم به لمرء فى مواجهة 
الاغتراب + فهناك اغتراب واغتراب ٠‏ وهناك أيضا استجابة ابداعية 
ايجابية للاغتراب » كما أن هناك استجابة سلبية لله ٠‏ وحتى ف المعنى 
التقليدى يمكن للشخص ٠‏ الذى يعائى من الشعور بالفوضى(١)‏ أو 
من « الاغتراب » أن يقدم على الانتحار » أو ينطلق شاردا يقتل 
الآخرين » أو ينخرط فى عمل ثورى » أو يشغل نفسه بتنفية بعض 
الاعمال الأنداضة ه. ولكن من الممكن أن .فرى فى واقعة الاقتراب :اذا 


(١)ا‏ يستعيل عادة مصطلجا « الشعور بالفوضى » و « الاغتراب » 
للدلالة على ظاهرتين مختلفتين وان كانتا متصلتين . والمصطلح الاول 
يشير فى المحل الاول الى الحالة الفسائية للفرد ؛ ويشير الاخر الى 
حالة الطبقات الاجتماعية . وبالرغم من ذلك غان الاختلاف بينهما ليس 
عميقا بالقدر الذى أحاول أن أبرزه هنا . 
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ما ازددنا فيها تعمقا واقعة جوهرية بالنسبة للموقف الانسانى 
ومتمشية معه على نحو ما بحيث نستطيع أن نآخذ منها مصلا مضادا 
نحول به الموقف الانسانى الى نقيضه تماما + ويوسعنا ‏ كما سئرى 
فيما بعد أن نفهم بعض الافكار الهندية الرئيسية فى هذه !انقطة 
على هذا النحو ٠‏ 

وقد يشعر القارىء بأن تعميمنا لمفهوم تصور « الاغتراب » الى 
الحد الذى وصننا اليه بالاسئلة التى أثرئاها حوله قد انتهى بهذا 
المفهوم الى التميع وأصبح لا معنى له فى الاغراض المعرفية + وقد 
قيل بحق أن تحويل مفاهيم الشعور بالضياع والاغتراب الى تصورات 
نظرية واخراجها عن السياق التاريخى المحدد الذى توجد فيه هو 
بمثابة استخراج مصل من النقد العنيف الذى كنا نلتقى به ى 
التعريفات التقليدية التى قدمها دوركهايم وماركس لهذين التصورين » 
وهى تعريفات كانت مشتملة على اتجاهات خلقية وسياسية تنحو نحو 
تغبير النظام الاجتماعى الحالى (؟) ٠‏ وقد أثير هذا الاعتراض أول 
ما آثير ضمن المحاولات التى قام بها علماء اجتماع عديدون البحث 
عن تعريفات وظيفية لهذين التصورين يهدف امكان اخضاعهما للاجراءات 
المعتادة فى الفياس والمقارنة والتحقق ٠‏ وكانت أعمال ليوسترول(*) 
وجوين تتلر(ة) وملفن سيمان(ه) ودوايت دين(5) هى أهم الاعمال 


(6) جون هورتون : « الفوضى والاغتراب يفقدان طابعهما الانسانى : 
مشكلة تواجه ادديولوجية المجتمع 4 مقال م الصحيفة البريطائنية فى علم 
الاجتماع » المجلد ١6‏ » 1154 4 صن 89 اص 1914 . 1 

() ليوسترول : « التكامل الاجتماعى وبعض النتائج المترتئمة 
عليه » » المجلة الامريكية فى علم الاجتماع » عدد ديسسسر 1165 ٠.‏ 

(5) جوين تقلر © « مقياسىن لقياس. الافتراب » المجلة الامريكية فى 
علهم الاجتماع » ديستمبر /اه5١ا ٠‏ 

() ملفن سيمان : « فى معنى الاغتراب »© » المجلة الامريكية فى 
علم الاجتماع : ديسيير ٠ ١565‏ 

(دوايت دين : « معنى الاغتراب وقياسه » »؛ المجلة الامريكية 
فى علم الاجتماع » أكتوبر 1551 . 
اإال1 سم 


فى هذه المحاولات ٠‏ وحتى لو سلمنا بأنه ليس لنا أن نناقش. السلطة 
المقدسة التى لماركس أو لدوركهايم ويأن الحكم يصحة تصور 
ما مرتمط فقط مما كان مقوله هؤلأء الثقات » أو حتى أن الاقرار 
يتصور ما ىق العلوم الاجتماعية لا يتم الا اذا كان متضمنا للاتجاهات 
الثقافية والسياسية الساكدة فى المجتمع الذى وجد المفكر نفسه فيه » 
نآن الاكتراب. هيما ورئ مار كس لا يمكن آن يختقى الا اذا ا تجيديد 
عن ماض خراق أو عن مستقيل أسحلورى ٠‏ وقد يكون ماركس أثننع . 
نفسه بآن الاسطورة ليست بعيدة عن الوجود الحاضر ٠‏ لكن هذا هو 
ما فعله صائعو الاسا طير دائما(/) ٠‏ 
لكن بدو أن علماء الاجتماع »> المحدثين منهم والقدامى » قفد 

بلغ ارتناطهم بالحاضر أنهم أصبحوا لا يكترثون بمدى الصلة بين 
تصور أاتهم وملئقى الثقافات القاكمة فى معناها الوا ٠‏ هما هى 
الصلة التى يمكن أن تقوم مثلا بين الابعاد الخمسة للاغتراب التى 
قال بها « ملفن سيمان »© بالمجتمع الغربي المعاصر وحده دون غيره 
من المجتمعات 9 فالشعور بأن المرء قد تجرد من قواه » وبآن الحياة 
أصبحت لا معنى لها » وبآنها خلت من المعايير » والشعور بالعزلة 
والعرية يما بين الانسان وئفسه » كل هذا من الممكن أن بحده 
الانسان فى أى مكان بقع عليه اختياره ٠‏ وليس من شك ف أن 
التساؤلات العميقة النتى كان يثيرها الفكر المستخلص من كتاب 
« الاوبائيشاد » والفكر البوذى فى عصورهما المتقدمة والقلق الذى 
كانت تعكسه هذه الافكار حول طبيعة النفس الانسائية من نأحبة 


(0) يفترض أن سيطرة الساطة من حيث أنها تمثل ضغطا على 
الفكر تشسكل احد المعالم الخاصة بالثقافة الشرقية . ومع ذلك غمسن 
دواعى النسلية أن نلاحظ تاك العناية الفائقة التى تبذلها الاجهزة لتؤكد 
لنا عن طريقها عدم وجود شائبة نشوب نقاء الفكر عند ماركس أو خرويد 
أو ختجنشتين » من حيث أنهم رواد مستقاون تماما آم يتأثروا بالافكار 
المعدية التى تجىء عن طريق التبارات اللوروثة غير الجديرة بالاحترام ٠‏ 
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واحجام كثير من الناس عن الانخراط فى الحياة الاجتماعية الحديثة 
ليصلوا الى اجابة على تلك التساؤلات » كل هذه ليست الا علامات 
للاغتراب » مفهوما بمعئى العزلة والابتعاد » وّعما اللفظان اللذان 
يجددان لنا ‏ فيما يبدو تصور الاغتراب وصياغته كظاهرة حديثة ٠‏ 
والحق أثنا اذا صدقنا التحليل الذى قدمه الهنود الاوائل لأموقذ 
جدا الى النتيجة التى تقول يأن المرء يكون دائما غرييا عن نفسه » 
| اللهم الا فى الإحوال النادرة التى يصل فيها الى تحرير ذائه : حالة 
« الموكسا » ٠‏ وعلى هذا النحو ذهبت احدى المدارس الفكرية عند 
الهنود الاواكل الى أن الخفس قف جوهرهاأ وحيدة(ه) ثماما > فى حين 
نظر كل المفكرين تقريبا الى الحياة الواقعية الاجتماعية على أنها تعانى 
. كلارك التى يقول فيها : « الاغتراب حالة يشعر فيها الانسان بأنه 
حدده لنفسه 2 مواقف خاصة |[ و فهل خطر يبال السيد كلارك 
أنه باستثناء ما يحدث فى بعض المهام المجردة تماما التى قد يضطلع 


(8) عاينا أن لا نخلط بين فكرة النقس باعثبازها وحيدة فى جوهرها 
وفكرة العزلة عند ماخن سيمان ©» وهى التى يعرفها هكذا : « نظرة من 
شأنها ان تزن بعضي الاهداف والمعتقدات على أنها ذات قيمة منخفضة 
. فى حين ينلر 'اليها الاجتمع موضوع الدراسة على أنها تمثل ثيمة مرتفعة » . 
والؤلف لا يبدو أنه واع بأن هذا ااتعريف من شأنه أن يؤدى الى أن 
يجعل كل الرواد اللمبدعين يعانون بالخرورة من الاغتراب . وبالاضافة 
الى هذا فان ادخال المعتقدات والاهداف معا فى التعريف من ششأئه أن 
يزيد فى تعتد الموقف من' حيث أئنا نضع الاتجاهات المعرفية والمجهودات 
الارادية على قدم المساواة فى حين ينظر اليهما فى أغلب المجتمعات ‏ 
باستثناء المجنمعات الشمولية تماما ‏ على أنهما مختلفان . 

(9)ر حون . ب . كلارك : « قياس «الافتراب فى نظام اجتماعى » » 
مقال فى المجلةالامريك ية فى علم الاجتماع ١58051‏ ) ص 8416 ٠‏ 


بد 1909 سم 


بها بعض الناس فان كل الادوار الثى يضطلع بها جميع الناس ق 
الصاة ستقود هم الى الشعور بالاغتراب 6 دالمعنى الذى حددمه ؟ ومن 
الجائز أن نجيب على هذا آنه بالرغم من أن التعريفات الوظيفية 
التى يقدمها عالم الاجتماع الذى يمارس مهنته تطبق ف المجتمعات 
أو الثقافات المعاصرة فان هذا لا يعنى بصفة مؤكدة ‏ بل لا يتضمن ‏ 
أنها تتمشى مع سياق هذه المجتمعات وتلك الثقافات فقط ٠‏ 


ثقافة ٠‏ فقد أبرز « ليوسترول » بوضوح على سبيل المثال توكيد الذات 
فمواجهة متعلقات الآخرين ؛ وتكوكيد الذات فى مواجهة المسافة الى 
من الآخرين » وذلك كله عندما يتم فى وسط متصل ٠‏ كما أكد أن ظاهرتى 
النظام والفوهى من الممكن أن نقوم بدراستها على كل من المستوى 
الكبير أى الاجتماعى 6 والصغير أى الفردى 03 ٠‏ 


.دايا كان تسم هذا الحمر من الحنواتن كنا بيذي للوفلة لاوا تود 
أذق. الى مسناعدة هلاه العلماء .على أن يتقذ يا يتمق ودقة فى الافق 
الصحيح الذى استطاعوا أن يطلوا منه على المشكلة بأسرها ٠‏ فمن 
النادر أن نجد لديهم فيما يبدو وعيا يحفزهم على تذوق أقوالهم فى اطار 
خلفية متنوعة نضم ثقافات مشتلفة + ولكثرة ما يدا الاغثراب عند 
الكثيرين مشكلة خاصة بالمجتمعات الصناعية المعاصرة فقد أخفق حتى 
أولئك الذين أدت بهم صياغاتهم النخارية التصورية للمسألة الى أن يروا 
عدم مناسية هذا التحديد فى الاستمرار فى موقفهم ٠‏ فالصياغات التى 
قدمها ملفن منيمان مثلا يبدو للوهلة الاولى أن علاقتها ليست بالحاضر 


)٠(‏ ليوسنترول : « التكامل الاجتماعى وبعض النتائج المترتبة 
' عايه » . المجلة الامريكية فى علم الاجتباع » ديسمبر 19565 اص 1.لا ل 
سس 9 ٠‏ 


ب 1١/5‏ سم 


تععبيره هو من أجل التعرف على منطق النظرية الخاصة بجماهير 
المجتمع([١1)‏ والتعرف على حدودها ٠‏ وذلك يدون شك » مع إفتراض 
هذا الفرض الذى لم يصرح به ولم يناقش صحته » هو أن المجتمع 
الجماهيرى الوحيد الذى وجد ف العالم هو المجتمع المعاصر ويخاصة 
مجتمع الدول الغربية ٠‏ 

ولك امن عكالةتوالهدا القن مكف هع :امامنا عاوة هذى ق 
قراءة سطحية أنها عبارة مطلسمة ومحدودة الأثر ٠‏ وبالرغم من هذا 
فان معظم القراء الغربيين سينظرون اليها على أنها عبارة صحيحة 
تماما ٠‏ فقد كتب « رويرت بلاونئر » يقول فى كتاب ممتاز بالرغم من 
كل شىء : « الاغتراب هو مجموعة من الاعراض العامة تتألف من عدد 
من الخلروف الموضوعية المثياينة والحالات الوجدانية الذائية التى تنيثق 
فح" بالخلاقات “العامة عنما ون العمال وظروف العمل الامماية 
والتكنوةراطبة 006 ٠‏ وق هذه العبارة يلقى ماركس بظله كثبقا ٠‏ 
والحق أن المأؤلف بدرر موقفه بقوله : 2 مفهوم الافتراب ف معناه 
الكلاسيكى كان محاولة لتفسير التغييرات التى تطرا على طبيعة العمل 
اليدوى نتيجة لقيام الثورة الصناعية ٠ )١8(6‏ لكن حصر | المفهوم 
فى أحوال العمال وأبضا فق نطاق العمل الصئناعى فقط ليس الا حصرا 
لا داعى له فيما يبدو » ولن يجدى أى قدر من الاحترام الموضوع ىق 
غير موضعه للصياغة الكلاسيكية 2 انقاذه من كوئه حصرا جزافيا(؛١)+‏ 

(19) « سسواء كنت مصيبا أو مخطئًا فان ما أسعى الى الوصول 
اليه فى المدى الطوبل هو اكتشاف معيار اجتماعى نسى لاختبار متلق 
نظرية خاصة بالمجتمع الجماهيرى ومعرفة حدودها » : ملفن سيان ٠:‏ 
« رد » نشر فى المجلة الامريكية فى علم الاجتماع » بالمجلد السسيعين » 
1ع 40 :4 هن ابل 

(11) « الاغتراب وااحرية : عامل الورشة مع الصناعة التى 
| ينتجها » » شيكاغو ولندن » مطابع جامعة شيكافو 1116 » ص ١6‏ . 

. 6 المرجع السابق » المقدمة 6 ص‎ )١9 

)١5( :‏ علينا أن تنذكر أن المعانى التى يتضمنها لفظ « كلاسيكى ؛ فى 





همه78ا| سه 


وبيدو أن الصورة الاسطورية للراعى الذى لم بمر بالاغتراب فى حداته 
وصورة 00 اليدوى أخذت تداعب مخيلة علماء الاجتماع ») معتمدين 
فى هذا على ه يعض الوقائع العديمة القيمة ٠‏ لكن الشىء الذى ريما نذار 
اليه على أنه مجرد تحطيم للعادات الروتيئية قد واكب وجود الصورة 
الرومانتيكية الازدهرة للعامل الزراعى المسئقر » وبخاصة صورة الفنان 
الأصيل ٠‏ وذلك لأن ظهور الزراعة أدى الى تحويل تلك الصورة 
الاسطورية الى واقعة لا مجال للك فيها ٠‏ وعلينا أن نتذكر أن الراعى 
لم يدخل فى تلك الصورة الاخيرة ٠‏ ولو كان فى مقدورنئا أن ننقل أنفسنا 
بالخيال الى الفترة التى بدأت فيها الزراعة فربما التقينا بمشاعر طاغية 
بالحيودية. الروقنية > ودلك :ف مقايل الهياة الخرة الت كان مقارينم) 
جامع الطعام المتنقل » أو الصياد » أو حتى الرعاة الرحل ٠‏ 


لكن تويندى كان قد ذهب الى أن حرية الراعى المتنقل ليست شدبًا 
بالقياس الى حرية الزارع ٠‏ وذلك من حيث أن الهجرات الموسمية وراء 
اخضع الراعى تنقلاته لنخلام بنسيه فى دقئه دقة تحركات الجرش النخلامى 
فى سير المعركة(١١) ٠‏ وحتى لو سلمنا بهذا فسيخال بينهما ذلك الفارق 
الاساسى الذى يصل بين من يتحرك تبعا لتغير الفصول ومن بقيد نفسه 
بمجىء الفصول ٠‏ وليس من سك 2 أن كلا منهما متأقلما مع الدائرة 
التى تدور فيها حياته ؛ والمشاكل التى تدرز أمام كل منهما تكون داثما 


دنيا الذن 00 نخناف عما لها فى دنيا العلوم . فالتعبيرات الكلاسبكية 
ينخلر ا 6 5 7 والادب على أنها ذات قبمة خائدة وانها معايير 
أسسومت فى تحقيق شىء ما . وبالرغم من هذا خان االخضوع لهذه المعابير 
قد يكسف عن نقدى ىٌّ التدرة عا ى الابدام عند الفرد وق 'التيار الثقاق 
اذى آدى الى ان'شارها 

)١١(‏ توينبى ؛ « أأاثمير والمادة : تحدى العدر » »؛ لندن 6 لابع 


ععامعا: اكسةورد 3616 4 ص ؟19؟ . 


د 191 لم 


فى نطاق هذا الاطار ٠‏ لكن المشكلة الكدرى تظهر عندما تضطر جماعة 
من الناس بكل آفرادها أن تغير فجأة من مجموعة العادات الثى أخذت 
نفسها بها فى العمل الى عادات أخرى ٠‏ وعلى هؤلاء الذين يتحدثون 
داكما عن الاغتراب ياعتباره سمة مميزة لحياة العامل الصناعى أن 
بتذكروا أولا أن نظام حياة الرعاة قد كتب له الاستقرار فى حقبة من 
الزمان تزيد فى طولها كثيرا على الحقبة التى استمر فيها نظام الحياة 
بالنسية للعامل الصناعى » وثانيا أن أى عامل صناعى ‏ اذا افترضنا 
آنه قد ترك له الخيار ‏ ليس على استعداد أن يرتد فى سهولة الى 
حياة الراعى(5١) ٠‏ 


وعلى هذا فان مشكلة الاغتراب ينبغى أن تفهم خارج أى نطاق 
دينئى وبعيدا عن أى حصر لها على نحو ما اعتاد الكثاب أن يبعرضوها 
انا ٠‏ وذلك لأنها ليست مشكلة بعض الطبقات التى تنتمى الى بمعض 
المجتمعات فى مراحل معيفة من التاريخ ٠‏ انها تتصل بالأحرى بالطبيعة 
البشرية ٠‏ وبوسعنا أن تميز بين الافراد والجماعات والمجتمعات 
والثقافات على أساس المصدر الذى يشعرها بالاغتراب بصفة جوهرية 
مالظ الى المحاولأت: التن يذلتها ق مواجية الاغتراب: والاستهابة 
اليه » وكما أشرنا الى ذلك سايقا فان « الآخر » الذى يشعر الانسان 
بسيبه بالاغتراب يمكن أن بكون هو نفس الانسان التى بين جنبيه أو 
الأسخاض. الآخرين. أو الطبيعة “فى نجوانيها المثفالية أو الكامفة + 
وبالاضافة الى هذا فان الشعور بالاغتراب يجعل الئاس يتحركون 
التخليع غاية"بوناكلك وسةة# عد قور الاسانية + وسوييها ان 
نناقش هنا بعض الاشكال الرئيسية للاستجابة فى مواجهة الاغثراب ٠‏ 





(15)| وهذ! الحصر نفسه ينطبق على حديث الاستاذ مرتون حول 
هذا الموضوع أيضا . وذاك لان تصويره للشعور بالفوضى على أنة 
ننيجة للتناقض القائم بين الاهداف التقافية الموضوعة واللسالك الاجتماعية 
التى برسم لتحقيق تلك الاهداف لا يمكن أن ينظر أليه على أنه تصوير 


الال1 سا (م-؟ مقالات ) 


كالتكر «القي عو لف كمون ابالخكر اه مقيالة كن أن نظن الل 
على أنه يمثئل المصدر الداكم للخار الذى متعددنى » سواء فق تدرته 
على الإنسحاب من سباق علاقة عاحلفية أو ف قدرته على الوقوف عقية 
فى طروق تحقيقى لأغفراخى ء ومن ناحية أخرى فان الآخر حتى عندما 
يبدو على أنه يستجيب ف مجال الشعور أو يتعاون فى مجال الفعل 
قد ينذلر اليه على أنه يمثل « الحد » بالنسدة لكيائى » دمعنى أئه هو 
الذى يجعل من الانسان معتمدا على الآخر »؛ حتى بالمعنى الذي قد 
ببدو أن الدلبيعة فيه تمثل قى جوهرها الحدود التى تحد من نطاق الاتسان 
لا بمعنى أنها تحول فقط دون أغراضى وتضع العراقيل فى طريق تحقيق 
رغباتى » يل أيضا بمعنى أنها تدعونى دائما الى الالتفات البها + ودهذا 
فانها لا تدع الشخص أبدا يقنع بنفسه ولا تجعله أبدا يشعر باكتفاء 
ذائى مطلق ٠‏ 


وقد استقر فى العاله م الخربى الحل التقليجى الساكد اشكلة ذلك 
النوم من التيديد الأنى من الآخر » وهو حل يقوم على التغلب على 
هذا الآخر واخضاعه ء٠‏ فاذا كان المرء قويا يدرجة كافية » أو نقادرا 
على الأقناع مطريقة مركيية 6 فائه سيملك الضعغط على الآخر » أو 
سيكون قادرا على ترويضه حتى ينفذ له ما بريد ٠‏ ولكن كلا الأمرين 
بندأوى على أنتياك للحرية الحقيقية عند الآخر ٠‏ وذلك بجعله لايختار 
الا معتدكا من أرادئى أنا 6 غير عازيء «وجود أى شخص آخر ٠‏ وهكذا 
فائئا يضرب من الدعميم ذه تحليعم الول مأن الفكر الغربرى ذد اتجه 
الى الاخذ م الواحدية ق السلطة وق عماية التاويم أيذما ٠‏ وهذا 
-- يقوم - لى الحقد على كل صوت مخالف وهدمه ؛ كما هو الحال 

تى دالئنسية للمقائد السماوية عند المتدينين ٠‏ وانتهى الأمر ى القطاع 
الانجاوسكسوقن من الحضارة العردية أن صادفت الحرية المتحددة 
الجوانب الثى خلللته هلو ال مثتى عام تقريبا تحديات كبيزة » ظهرت 
فى صورة. عدة أشكال من النخلم الشمولية ق قلب القارة الاورسية ٠‏ 
0 الأم ٠ ٠‏ وأنا ماكان 
الأمر فان تحديد حرية كل انسان فى المجتمع من خلال حرية الآخر » 
وتقيل 25 حئا لثلك الحقيقة بالممارسة التجريسة 6 من الممكن أن مسقور 


17 سد 


اوهو عمل ز الع حي الى لاي بعيمة سيق التفيك: ونا الى .كلق 
أوضاع قائمة فى الخارج تجعل منها قيمة مطلقة » ما تخلينا عن النظرة 
الى خريقنا: القاطة «نقسها على انها احدى القيم: + و المقارل الوحيحة 
لهذا التصور الحرية أن نتصورها على أن تحقيقها المطلق على يد 
انسان ما لا يتعارض مع تحقيقها :على يد الآخرين ٠‏ لكن حتى لو تم 
تصورنا للحرية على هذآ الذحو من التعبير فان قبولنا للحلبيمة الثانية 

بع القيم التى يتم تحقيقها من خلال خاق أوضاع قائمة فى الخارج 
الا دكون اتا سينا 1 ن نتفادى ميدأ انتهاك حرية الآخر ٠‏ 


والحق أن هذا هو محينه المحور الذى أخذ الفكر الهندى على عاتقه 
'مهمة معالجة ااشكلة على أساسه منذ القدم ٠‏ فقد تصور الحرية المطلقة 
التى اعتاد آن يعرفها تحت اسم 3 موكسا » على نهو يجمل تحقيقها 
ممكنا على يد كل انسان » من حيث ان .تحقيقها على يد أى واحد من 
الناس لا يمثل عقبة فى طريق تحقيق الآخرين لها » بل يمثل بالأحرى 
.عاملا مساعدا ٠‏ وق ألوقت نفسه نظر الى كل القيم الاخرى ؛ وبصفة 
'خاصة الى تلك التى. تؤدى الى تحقيق بعض الاوضاع القائمة فى 
. الخارج » على أثها تمثل ققيما ثانوية ٠‏ وبالثالى على أن الجرى وراءها 
.مسآلة نسسية وثائوية ٠‏ فاذا يدأنا بالتهوين من قيمة عالم الممارسة 
'التجريبية ‏ وهو العالم الوحيد الذى تجرى فيه سعيا وراء الأهداف 
. الخارجية ونمارس فيما بينا على أرضه الصراع من أجل تحقيقها ‏ 
رفسيقغير علئ هذا النحو العالم الذى نتشعر فيه أساسا بالاغتراب ٠‏ 
.وأن ينظر بعد هذا الى الآخر الو اقعى 0 


.أن ثمة علاقة بين 'حالتين شعوريتين يمر بهما “الانسان : الحالة التى 
0 وعبه.بآنة مقفل .على نفسه مكثف. بذاته » والحالة الاخرى ٠‏ 
.التى يخرج فيها الانسان من أنسوار' ذاته وبصبح عاجزا عن الوصوك الى 
حالته الاولئ مرة ثائنية أو البقاء فيها ٠‏ فى هذه المرخلة اما أن بلغى 
الآخر وجوده الغاء ثاما » كما يحدث فى « الأدفيتافيداتا » » أو يسمح 
له بالسقوط و الخطيكة كما هو الجال فى « البوذية » أو « الجاينية » ٠‏ 


اعد لال ب 


وق هذه الاحوال اما أن بعامل الآخر على أنه « آخر © كماما ه لكن 
يدون أن تقوم أبة علاقات وجدانية بينى وبينه كما هو الحال ىق 
2 السمخية » » وأما على أنه « الغير المتعالى » الذى يمكن أن اقيم معه 
علاقات دائمة من المحبة والمودة ٠‏ وبالرغم من هذا فى جميع هذه 
الحالات ينخلر الى الذات على أن لها وجودا متعاليا على الوجود الواقعى 
للآخر » لا على أنها تابعة له أو على أنها على علاقة جوهرية معه ٠‏ 

وف الموقف الطبيعى تبدو النفس ف حالة من الموضوعية » وتنظر الى 
ذاتها على أنها موضوع من الموضوعات المتكثرة الموجودة فى العالم ٠‏ لكن 
عندما اكتشفت النفس حلبيعتها المتعالية فى جوهرها واكتشفت النتيجة 
المترتية على هذا » أعنى أنعز الها الذى لاك فيه ؛ أدى بها هذا الاكتشاف 
الى حالات وجدائية اخثلفت طبيعتها تماما فى الغرب المعاصر عتها فى 
الهند القديمة + فعندما كبين للانسان فجأة أنه كائن متوحد أدى به هذا 
الاكتشاف فى الفلسفة الوجودية المعاصرة التى ساعت فى الغرب الى عدة 
مشاعر وصفت وصفا متثباينا باستعمال كلمات مثل : الرعب » والحصر 
النفسى ؛ والشعور بالدوار أمام انهبار القيم » والغثيان » وما إلى ذلك ٠‏ 
والحق أن اكتشاف هذه الحقيقة قد صاحصه حالة من فقدان المعنى وضياع 
الدلالة والقيم » حتى بدا أن المخرج الوحيد من المأزق المستغلق هو ىق 
الالتجاء الى المخدرات والجنس والانتحار والقتل + وفى كلمة واحصدة 
ف الالتجاء الى ما كان يدعؤه أندريه جيد « بالفعل الحر » ٠‏ وفى الطرف 
الآخر فان وصف هذه الحالة نفسها فى التعبيرات القديمة فى الفكر الهندى 
كان يئم من خلال تعبيرات مثل الحرية والسلام وتحصرير النفس 
والاستقلال والاكتفاء الذاتى والسعادة ٠‏ ويوسعنا أن نخلص من هذا 
فقط الى أن فقد ان المعنى الذى اكتشفته النفس المتعالية وشعورها بترددها 
الكامل في الموضوعية كان ذا وقع كبير جدا فى الغرب حتى أنه أدى مم 
الانقلاب الفنجائى الذى كان نتيجة له الى ازعامج كل: شىء ٠‏ وانتهى 
بصدمة عنيفة زلزلت كل شىء » ولم'تسفر فى نهاية المطاف الا عن تعذرٌ 
قيام هوية مع الموضوعية أى مع الطبيعة ٠‏ 

لكن يمدو أن هناك تفسيرا مختلفا لقيام هذه الحالة » تفسيرا أكثر 


با ءكم1 لم 


عمقا من التفسير السايق ٠‏ ذلك أن الاستجاية الايجابية للاغتراب ند 
تأخذ شكل التسلط على الموضوع » مفموما بصفة خاصة على أنه الطبيعة ٠‏ 
زقة أشيرنا الى هذا سايكا + وحخاضة بالكياين: إلى وجود الاقتخاصض ء 
لكن قد يكون من المستحسن أن نزيد نظرئنا آليه عمقا ٠‏ فالشعور 
بالاغتراب اما أن يتخذ صورة معرفية أو صورة فى الفعل والتطبيق ٠‏ 
بالاتصان اها أن مستي إلى الستيارة على اللوضوع عن جارين مدر دده 
كل ما يتصل به أو عن طريق اخضاعه لرغيات ارادنه ٠‏ وفى الحالة الاولى 
سيظل الموضوع متروكا وحيدا فى ذاته » اللهم الا عندما نحتساج الى 
معالجتكا له لتحقيق أغرامن معرفية ».عقا ان عدا م 
موضوع داخلى 0 0 ثمثئله ف الذات » ويهذا يصيح جزءا من وحود 
الاضسان لمكن دون أن ينقد وهودة المستفل باى مع من المماقى التنليمة 
لهذا الاستقلال ٠‏ وعلى العكس من ذلك فان اخضاع الآخر لارادتى يتم 
يقليل سف يلين اول ها يظول لق مهال القهل: ٠:‏ بل ان المعرقة عدها 
يمكن تصورها ف هذا المجال على أن متطلياتها الحقيقية لا تتوفر الا عندما 
تقود الى الفعل ٠‏ وعلى هذا فان الفرد لايستطيع أن يقهر الشسعور 
بالاغتراب الا من .خلال الفعل الناجح » ولايد أن يقود الديالكتيك الذى 
يندمج فيه الفررد ابتداء من الفعل تسيا فشيكا الى الزمان والعلية والمجتمع 
والتاريخ ٠‏ 


فالآخر الذى يسعى الفرد الى السيطرة عليه من خلال 50 
أولا ذلك الآخر ع ينتمى الى عالم الطبيعة ٠‏ انه الآخر اللاانسانى ٠‏ 
واذا كان الانسان يحاول أن بعرف وبقهم الأشخاص الاخرين فان هذا 

من تسآنه أن يحولهم الى مجرد حالات للموضوعات 3 ويخاصة اذا نان 
طران فهتنا ليم عو طرار.فويكا اموضوعات الطبيعة > وهناكطران إبخر 
بالنسبة الى الكائنات الٍشرية » وهو الطراز الذى نقول بحسيه مثلا 
أن" ن الفهم يعنى أن أتلمس المعاذير 6 » أو يقول الفرد فيه : دلا أحد 
بذهمئى ) ٠‏ وق هذا المعنى الأخير فان الفهم يعنى تقبل غيرية الآأكخر 
ومشاركته » ويعنى رؤيته لاكما يراه الآخرون ؛ بل كما يرى هو نفسه » 
وأن .أشعر معه بشيء مشترك أكثر من مجرد شعورى به ٠‏ فهذا الطراز 


1ام1 سم 


من الفهم لايمكن أن يتحقق الا بالنسبة الى الكائن البشرى »؛ ولا يمثل 
تماما نموذجا للمعرفة معبرا عنه فى آلفاظ تصورية بقدر ما يمثل هوية 
متخيلة مع الحياة كما يعيشها ويشعر بها الشخص موضوع الفهم ٠‏ 
وما كان هذا النموذج للفهم وقفا على الكائنات البشرية فائه يمتد 
فيشمل ف بعض معانيه النشاط الابداعى للانسان والسلوك الجمعى كذلك»٠‏ 
وفهمنا للفنون والتاريخ والمجتمع يتطلب أساسا الى حد ما ذلك النوع 
من الممسالجة ٠‏ ويقدر ما نهمل هذا الجانب من المعرفة فى تلك المبادين 
ممكتنا | أن نتوقع زمادة فى درجة شعور اغتراب الانسان تجاه نفسه توازى 
درجة الاهمال فى تلك المعرفة ٠‏ 


وقد عبر اليعض عن هذأ الطراز من الفهم ف الماضى يلفظ « الاسقاط 
الشعورى » » واعتادوا أن ينظروا الى هذا الطراز من الفهم على أنه 
المنهيج الذى بمدز الذراسات الائسائية ٠‏ وبالرغم من هذا فان استعمال 
لفخله معرفه تحت تأثير كل النجاح الذى حققته العلوم الطبيعية أخذ يضيق 
نطاقه تدريجا حثى انحصر فيما يبكون قايلا للدراسة بالمناهيج التى تستخدم 
فى الملو م الطبيعية أو بمناهج شسبيهة بها + وقد كان هذا نتيجة للنظر 
الى الوأئم الوشرى من خاذل تلك الجوانب الثى يمكن دراستها بواسطة 
ثلك المناهج فقط » وتوجيه الانتياه البها ودراستها دون غيرها +٠‏ وعندما 
انتشر هذا الاتجاه وأضحى مسبطر! أصبحنا على قيد خطوة واحدة من 
'التصريح بأن مايكون غير قايل للدراسة بواسطة ثلك المناهج تحقيقا لكل 
الأغراض العلحية ينظر اليه على أنه دغر موهوة تهات المعرفة وكا 
كانت المناهمج المستخدمة فى العلوم الطبيعية قد استخدمت أول ما 
استخدمت ف مجال دراسة الاشياء التى لا يمكن أن نتصور أنهسا 
موضوع لأية تجربة ممكنة معرفية أو غير معرفية » فائد كان هذا من شأئه 
أن بحول الانشان الى مجرد موضوع » وبالتالى بمله اغترايا تجاه 
الآخرين وتجاه نفسه + ٠‏ 


ومعالجة الافسان على أنه موضوع من موضوعات المعرفة 6 والنظر 
اليه فى ذاته وى الآخرين على أنه كذلك » أمر يطوى غلى « احراجية » 


- 5 ١ لسعم‎ 


ل يه 
أن نتصوره الا على أنه حر ٠‏ لكن محاولة الاستداء الى هايحم ج .يد المعرفة 
فى ميادين العلوم الانسانية كانت محاولة للمحافظة على ذاتية الآخرين 
الاتجاه الى اعتمار الآخرين مجرد موضوعات للمعرفة + وبعد الأحلمئنان 
الى المحافظة على ذاتية موضوع الدراسة ف المحاولات الانس انية على 
.هذا النحو » روعيت كذلك حياة الانسان الوحدانيةٌ واضتمامه النعل 
بالقيم مباعتيار أنها تمثل أجزاء متكاملة من تجردة معيث 4 ق جودرها 35 
والتحوليمن هذه التتارئة للانش ان الى الثقار' اليه أول الكمر نارة ملفة 
تحولت .بعد هذا الى نظرة مس لوكية جوفاء » مع القضاء على الاجربة 
المعيشة للحياة الوجدانية والنخار الى الاحتمام بالقرم على أنه لايد ثى 
المعرفة م6 كل هذا لد أدى الى تحور الاق أن بالاغتر اب وسط كل ما دن 
دمكل الانسان قْ جدو هر ه .و لكن لما كان دن المتمذر النجية الائسان اما 
من وجوده الحقيقى فنتد دنيعوا ده دفها الى زوايا جانبة 6 وذ خط عليه 6 
الاقرا 5 3 الاعتراف ئ أما بالنسية الى لخر ند نذلر ال م 0-2 
بالرمغم من أن هذا لم يكن خروريا ‏ على أن نمم يمثلون فى الاغفراض 
المحعرفية مجرد دو أن معثدة ٠‏ وقد ثُّ هذا ومارال المعدل 00 يه 
وهو الفزياء ا 0 5 كر آيغضا المنهج التلمى المي 
الذى انحصر هذلكقالني- م المستخدم أولا فى العلوم الفا يافية 

1 واد عدر ساركر منلانة عن النتائئج الضارة التى نتجت عن تح ويل 
الأنسان الى .مجرد موضوع دنا الشهيرة عن 0 النذارة © * لكن 


- 


هذا النقد لم يحقق النتائج المرجوة تماما » حتى ان التفكير الفسلفى 
حول طبيعة المعرفة العلمية طوال مايزيد على نصف قرن قد انتهى بالأخذ 
متصضور للمعرقة وقتتى امعان الدلالة المعرشة فقا :العضاء غلى ذاقة 
الأفسان والنظر الها على آنها وجود استطورئ وعمن +.واذا مانظن الئ 
ذاتية الانسان على أنها وجود أسطورى وهمى فان المعرفة المتصلة بها 
تصبح ذات طبيعة علية فى أساسها » شآنها فى ذلك شأن كل المعارف التى 
تتصل «الائسياء ٠‏ لكن للا كان صدق هذا النوع من المعرفة أو خطآه قائما 
أنفسهم يعاملون أو يعاملون فى مثل هذا الاطار »' لكن سواء نظر الى 
الشخص على أنه يعامل الآخرين أو على أنه موضوع للتعامل من جانب 
الآخرين فانه اما أن يكون مصدرا للاغتراب أو موضوعا له ٠‏ وعلى هذا 
النعو يكون. القنخص..مشاركا فى الهالة: العامة للاغتزات. التى ينها 
احباط لامفر منه من زواية المغرفة التى أصبحت على بد فلاسفة العلم 
هذه الايام متفقة مع متطليات العصر دصورة سائعة 0 

وليس من شك فى أن اتجاه العلم الى أن ينخار بعين الاعتبار الى 
الوجود الممكن للذاتية الانسان اتجاه له منزاه ٠‏ فقد حذث هذا فى .خنطاق 
ما أطلق عليه اسم نظرية « لعية الآخر » ء فمن المؤكد أن « الآخر » 
من هذه الزاوية ينظر اليه على أنه ذات » لكن على أنه مجرد ذات تحاول 
أن تخد عئى ور اوغنى يكل الوسائكل الممكتة ٠‏ وعلينا أن نتذكر أن هذه 
النظرية نشأت فى اطار سلوك المنافسة فى حقل الاقتصاد حيث يحاول 
كل خرد أن يزيد من مكاسبه الى أقصى حد على حساب الآخرين + وقد 
غممت هذه النظرة ىق مبادين ومواقف أخرى » لذن جوهر الافتراضات 
التى قامت عليها خلل هو هو ٠‏ فقد أخذت هذه الآفتراضات بالصورة التى 
قدمها هووز للعالم ؛ وهى الصورة الى بدا فبها كل تسخص على أنئة عدو 
للشخص الآخر » وتلاشى الاعتقاد المريخ الذى قدمه آدم سميث وأتباغه» 
وخلاضته أن هذه الحالة تؤدى فى نهاية الأمر 'الى زيادة الخير الكلى » 
لكن اذا كان من الممكن أدخّال الذائية فى الاطار المعرق للعلم على هذا 
النحو فقط فان هذا سيؤدى بصعوبة الى تحسين آلهالة بالقياس الى 


م 16[ لد 


تأثير العلم على الانسان الحديث من ناحية اغترابه » والاخثيار الوحيد 
الذى قدمه النموذجالمعاصر ق ماب المعرفة الى الافسان الحديث هو ذاك 
الاختيار بين معاملته على أساس أنه موضوع أو على أساس أنه ذات 
يحاولأساسا أن بخدع الآخرين ويجنى مكاسبه على حسابهم ٠‏ وليس 
بمستغرب يعد هذا أن الافسان عندما نظر الى نفسه على أنه كائن معرق 
ودبكارت هو الذى قد وضع أسس هذا التصور فى ميدثه الشهير < أنا 
أفكر » فأنا اذن موجود »6 اند شعر يالاغتراب من الآخرين ٠‏ 


وقد بيكون من الممكن المحافظة على منظور الذاتية الجوهرية للآخرين 
فى اطار المعرفة اذا نظر الى العلم نفسه على أنه مشروع تعاوذى يسهم 
فيك أناس كثيرون » وبصحح عمل الواحد منهم أخطاء الآخرين التى تقوم 
على الحذف أو على الانتقام ٠‏ وعلى هذا النحو يسهم العلم فى اليناء 
العلى للمعرفة التظووة #«وصدو ونهية الين هذه على امستهاء الى هده 
فى كتايات « كارل بوير » من ناحبة » وأيضا فى كتابات أولئك الذين تبنوا 
وسائل اجتماعية متعددة فى الاقتراب من مشكلة المعرفة ٠‏ لكن هذا من 
تسأئه أن يؤدى الى الاهثمام بالجانب الفعال النشيط فى الانسان » وهو 
الجائب الذى يمثل مروقا بالمنبة لاولئك الذين ينظرون الى الاتسان 
على أنه كائن انحصسر وجوده فى العرفة فقط ٠‏ 

لكن انتقال بؤرة الاهتمام الى الانسان ياعتباره كائنا نشيطا بثير 
مشكلة الاغثراب على مستوى أكثر صعوبة من المستوى السابق ومختلف 
عنه ٠‏ فالفعل الذى أقوم به بغرض المعرفة شىء والقعل الذى أقوم مه 
سعيا وراء أغراض أخرى شىء آخر ٠‏ وذلك لأآن التعاون فيما مين الذوات 
المختلفة فى المستوى الاول أكثر سهولة ويسرا من التعاون الذى يتحقق 
فى المستوى الثانى »> وليص ثمة ضرورة باطنية فى أن نفسر معرفة الذوات 
الأخرى يقياسها على التموذج الذى نتتبعه فى معرفة الموضسوعات 
الفزياكية ٠‏ اذ أن من الممكن أن يكون الفعل الذى نقوم به فى التفاتنا الى 
غيرية الآخر تابعا اطراز فى معرفة الآخر نسميه مثلا باسم « الاسقاط 
الشعورى » » ومن الممكن أن نفسره بالالتجاء الى تعبيرات يتضح منها 


عا لويخ - 


وجود خطر ممكن يتهدد الاغراض التى أسعى اليها أو بتهددنى أنا 
شخصيا + والأسلوب الاول هو وحده الذى يمكن ان يؤدى إلى تفادى 
تحققه +٠‏ ومن ناحية ثانية فان النظر الى معرفة الأخر على غرار معرفتنا 
بالموضوعات الفزيائية من شأنه أن يقطم الطريق نهائيا امام أية امكانية 
لقهر الاغتراب فى آية صورة من الصور ٠‏ 

تتصل بالشعور بوجود الآخر لا تعنى فقط وضع الآخر آمامى بل نعنى 
الح عند ثافله لمضتوية 6 وريما يمتنا أن تاقهكا درالكتك! الاعتزان 
فى صورة ممتازة له عند الثفاتنا الى عالم المحدين أو العاشقين » ددث 
تتهاوى آلاف الجدران الحاجزة دين الشخصيات »؛ وبعاد مناؤها من جددد 
فى دقائق معدودات أو حتى فى ثوان ٠‏ لكن حتى فى ميدان الحب يمكن 
للشخص أن بحاول السيطارة على الآخر والتحكم فيه + وعلى هذا النحو 
بحاول التغلب على الاغتراب الذى يفترض وجوده ف الموقف ٠‏ ولكن هذا 
بؤدى ‏ كما يعرف الئاس جميعا ‏ الى القضاء على الأسس الى رقوم 
عليها الحب ٠‏ وحتى فى الاحوال التى بيدو فبها أن هذا قد حقق نجاحا 
فان نجاحه لا يكون الاق الظاهر فحسب ٠‏ وبالاضافة الى هذا قد بحاول 
المرء أن يتأمل محبويه من الداخل من خلال المخيلة » وبهذا يتفادى الوجود 
الواقعى للآخر الذى تتببعر ى باعثياره المصدر الركيسى للاغتراب ف 
الفكرى المشهور الذى عير عنه مند القدم فى قصة « تريستان » » وأيضا 
فى تلك الفكرة الاخرى التى تقوم على القول بأن الحب يحيا ويزدهر من 
خلال الانفصال أو الهجر وحهده إلى 


وعلى هذا النحو يمكن أن يؤخذ الاغتراب على أنه يدخل فى تحديد 


1816 م 


موقف الانسان فى العالم ٠‏ كما أن محاولة تفاديه تدخل فى هذا المجال 
نفسه + لكن الانسان يقوم بهذا بطريقة ايجابية أو سلبية ٠‏ فالانتمار 
والقتل بعدان استجابات للاغتراب مالقدر الذى تعد به الثورة والتمرد 
استجابات له ٠‏ وبالاضافة الى هذا لا يوجد طريق واحد ايجابى أو 
سلبى للاستجابة » ولا يتحقق أى طريق منهما تحققا كاملا فى نقاء صاف 
فالثقافات والافراد تزدهر ايجاديا كلما حاولت أن تواجه مصير اغترايهاء 
لكن أيضا ذات محاولاث سلبية تستمر ظللالها متعقبة سارها + ولا أحد 
اكنه لا يستطيع أن يخدع ئنفسه ٠.‏ وهذا أمر لا يخفى أيضا على العين 
الحساسة الفاحصة عند كل من يقوم بدراسة الثقافات والحضارات ٠‏ 


لم1 مس 


جامهاتنا و قضبة التقيم 2 


ساككا ج.+ 


الجامعة جزء من المجتمع تتفاعل معه وتعطيه بالقدر الذى تتآثر به 
'وتعكس ما يجرى فيه من تعبير ٠‏ ولهذا فان ما ثلمسة اليوم من اهتمام 
المجتمع بأمر الجامعة وتطويرها ليس الا تعبيرا عن ارادة التغيير الجماعية» 
التى مست بعصاها السحرية كل قتطاعات الحياة فى: مجتمعنا النامى ٠‏ 
بخاصة.» اذ أنها تمثل بالنسبة اليه ذلك النهر الخالد الذى ما فتى يقدم 
له كل عام تلك الافواج الهائلة من المثقفين والباحثين والخبراء والفنيين 
الذين بدونهم لايمكن التحدث عن أنتاج أو تنظيم سياسى » وهما يمثلان 


الحاسمة التى يجتازها : مرحلة التحول الاستراكى ٠‏ 

ولكى نتحدث حديثا صريحا ف موضوع تطوير الجامعات وتغبير 
واقعها الحالى » وهو أمر لابد من الاعتراف بضرورته وحتميته » علينا 
أن نبدا أولا بتحليل هذا الواقع » بكل ما يشتمل عليه من تناقضات 
وصراعات » وبكل ما يحتوبه من جوانب مشرقة مضيئه ٠‏ 

لكن من أين نبدا ؟ 

هناك عدة مواقع يمثل كل منها زواية من زوايا المراقبة تصلح لادارة 


الحديث فى موضوع تطوير الجامعات ويتوقف على توضيحنا لجال الرؤية 
فيهًا قدرشا على تعمدق الابغاد الحقيفية للمفكة ٠‏ لنتخيي بعضها + 


كد 
استمرار الازدواج بين التعطيم العالى والتعليم الجامعى : 


ولعل اهم هذ «المواقع وأجدرها بالبحث هو الازدواج القائم في 
التعليم العالى ف بلادنا 0 فهناك كليات ومعاهد عليا تتبع وزارة التعليم 


ل ١ؤا‏ هه 


التى تلى مرحلة التعليم الثائوى ٠‏ والسؤال الذى يمكئنا أن نطرحه حول 
هذا الازدواج هي : هل من الخير الامقاء عليه أم أن من الضرورى 
تغييره ذ واذا كان لابد من تغييره فما هى الوسيلة التى علينا أن نتخذها 
لتحقيق هذا الغرض ؟ 

وئود أن نشير بادىء ذى بدء الى أن هذا الازدواج قائم ليس فقط 
فى ملادنا بل فى بلاد كثيرة » والى أنه ازدواج بمهد له ويعيد الطريق اليه 
تنوع فى مدارس الثانوى ٠‏ فهئاك فى بلادنا مدارس ثانوية تتيع التعلى 
العام » الى جانب مدارس فتية وتجارية وأخرى صناعية وثالثة زراعية 
نتبيع التعليم الفنى + وبالاضافة الى هذه وثلك هناك معاهد ديئية بو 
للالتحاق بالجامعة الازهرية . 

وليس من شبك فى أن مستقيل الثقافة فى مجتمعنا المصرى المعامصر 
قائم ف الابقاء على هذا التنوع الذى يطبع التعليم فى بلادنا فى مراحله 
السايقة على مرحلة التعليم العالى » وعلى ت5دعيمه واثراكه + فمن 
الخير أن ندعم المعاهد الدينية لتخلل تؤدى مهمتما العريقة فى الحفاظ 
على التعليم الدينى والمحافظة عليه من الانقراض ولتخلل قادرة على 
أمداد الجامعة الأزهرية بالعناصر الصالحة القادرة على حمل رسالتها 
الركيسية » وأعنى بها الرسالة الدينية ٠‏ اذ قد تجد هذه المعاهد خلال 
المدارس الأخرى فى مختلف مراحل التعليم بعد أن أصبح التعلد 
مجانيا ٠‏ ومن الخير كذلك أن نبقى على التعليم الثانوى الفنى التجارى 
أو الصناعى والزراعى + وأن نمهد له الطريق في امرحلة الاواى هن 
الريفية ومدارس الصناعات البيئية التي سبمساعد الاكثار منها دون شيك 
على زيادة الرفاهية الاقتصادية وتحقيق الرفاهية الاجتماعية للمواطنين» 
وعلى تمكين الفلاحين من الاستفادة من خامات القرى والانتفاع 
بأوقات فر اغهم اللموسمية والدائمة واستثمار بطالة أفراد أسرهم ف 


العالى مباشرة ٠‏ هذا الازدواج يمثل واقع التعليم فى بلادنا فى مرحلته 


ةا 


الى تتنمنة: الففل: واللفكراض نوو افيد “كرو التصباظ رمد ا ركنن 
التعليم الثانوى العام التى لا تتجه فى رسالتها تلك الوجهة المهنية 
الغى اتسرنا اليه الآن. بل تهدف الى الثقافة العامة ٠‏ 

واذا ما انتقلنا الآن الى التعليم العالى وجدنا ذلك الازدواج 
الذى أشرنا اليه بين كليات جامعية تتبع الجامعات وكليات ومعاهد 
عليا تتبع وزارة التعليم العالى ٠‏ والهدف الذى تسعى اليه الجامعات 
أولا وقبل كل شىء هو متابعة البحث العلمى وتطوراته والارتقاء به 
ودفعه الى الامام وبالاضافة الى هذا فائها تهدف أيضا الى تخريج 
مواطن مثقف يقف على عتيه التخصص ف مختلف فروع العلم والمعرفة 
سنواء كانت معملية عملية آم انسانية ٠‏ أما المعاهد والكليات العليا 
التابعة لوزارة التعليم العالى فتهدف فى المحل الأول الى اكتساب 
المهارة الفنية والتكنولوجية فى مختلف فروع العلم والى تزويد خريجده 

ومن هنا » فان الخطر فى اعتقادنا أن نخلط بين رسالة التعليم 
الجامعى ورسالة التعليم العالى » وأن نسوق الحديث عن التعليم فى 
مرحلته التى تلى التعليم الثانوى سوقا واحدا + اذ أثنا لو فعلفا 
ذلك لأُصبجحت الكليات الجامعية مجرد معاهد للخيرة والمهارة التكنولوجية 
ولتوقف الابتكار العلمى فى بلادنا » ولأصيبت العقول المبدعة. فى 
مختلف مجالات العلم بنوع من الركود سبيعد بها عن كل تطلور 
خلاق » ويحصرها فى نطاق المهارة الفنية التى لا يمكن أن نقلل من 
فالتعديد. فى مجال: العلم ,و الممرقة فى قنش (صورعها لا يعاتى ‏ الااعيان 
طريق تعميق النظرية أو النظريات العلمية ٠‏ الامر الذى لا يمكن أن 
يتابع الا فى الجامعات بالنظر الى طبيعة دراساتها الأكاديمية .٠‏ 

وسيترتب على توضيح الرؤية فى هذا الموقع على هذا النحو 
بعض النتائج الهامة التى يمكن الاكتفاء الآن بنتيجتين منها وهما 
أولا » الابقاء على الازدواج الحالى بين التعليم العالى والتعليم 
الجامعى تحقيقا اخير الاهداف التى من أجلها أنشىء كل منهما * 


سه ا (مس مقالات ) 


ثانيا » تعذر الفصل فى الجامعة بين الدراسات العليا الثى تقوم على 
البحث والدراسات فى مرحلة الليسانس أو اليكالوريوس وهى التى 
تقوم أساسا على التدريس ٠‏ وذلك باعتبار أن الأولى امتداد طبيعى 
للثانية ولابد آن تلقى بظلها على هذه الأخيرة تؤثر فيها وتتأثر بها 
وباعتيار أن الاستاذ الجامعى لا يمكن أن يفرط بسهولة فى رسالتئه 
الرئيسية » وهى الاشراف على البحث العلمى فى الدراسات العليا 
الى جانب قيامه بالتدريس ٠‏ المهم أن يتايع هذا كله فى الكلية الجامعية 
من خلال أقسامها أو وحداتها العلمية المختلفة » كما هو الددال الآن ٠‏ 
ولهذا فان الفكرة التى راودت بعض المسئولين عن التعليم العالى أو 
الجامعى منذ سنوات فى انشاء كلية مستقلة للدراسات العليا لم تقايل 
بالارتياح من الجامعيين ٠‏ 


اللقاء بين النظرية والتطبيق : 


لكن من الخطأ بعد هذا أن يظن أن هذا الكلام قد قصد من 
ورائه الرغبة فى المحافظة على الوضع القائم فى الجامعات ٠‏ فكل 
الجامعيين يؤمئنون بضرورة تطوير التعليم الجامعى » وبضرورة السعى 
الى نوع من اللقاء ‏ لا المزج ‏ بين التعليمين العالى والجامعىء 
وهذا اللقاء الذى يسعون اليه هو نفس اللقاء المشروع الذى نادى 
به المبثاق بين النظرية والتطبيق ٠‏ فلقد خطونا فى مجال التصنيع 
الثقيل والتقدم التكنولوجى والاعتماد على أنفسنا فى مجالات التنمية 
خطوات يصبح معها حصر الدراسات الجامعية فى مجالاتها التى تتابع 
حاليا فى كليات العلوم الانسانية وكليات الهندسة والزراعة والطب 
أمرا غير مستساغ » ويؤدى حتما الى عزل الجامعة عن المجتمع ٠‏ 
ولهذا “فان اللقاء المثمر المنظم بين مراكز التصنيع والمؤسسات المختلفة 
والمعاهد التكنولوجية من ناحية وبين الكليات الجامعية من ناحية أخرى 
يصيح أمرا واجبا وأساسيا لتبادل الآراء والتجارب بين الكفاءات 
العلمية والكفاءات التطبيقية » مما يحقق زيادة الانتاج والاقتراب من 
مشاكلنا الواقعية فى التنمية والخدمات فى حقل التطبيق الاشتراكى ٠‏ 


40ة! ب 


ليس من شسك فى أن هبوب رياح الواقع على النظريات العلمية من ثسأنه 
أن يقدم لها ثراء لا تعرفه » ومن شأنه أن بمدها بايحاءات مفيدة متنوعة 
باعتبار أن الواقع أكثر رحابة وغناء من النظرية بل ومن كل النظريات التى 
تحول تشكيله ٠‏ 

من هئا يتضح أن امشكلة الحقيقية التى علينا أن نواجهها ليست تائمة 
فى الغاء الازدواج القائم بين التعليم العالى والتعليم الجامعى عن طريق 
المزج بينهما مزجا سيؤدى ف النهاية الى الهيوط بمستوى التعليم الجامعى 
والابتعاد به عن غرضه الرئيسى » بل هى تناكمة فى تفاعل الجامعة 
مشاكل التصنيع والتطبيق الاأشتراكى فى بلاذنا ٠‏ ولا شك أن مما بساعد 
على اثراء هذا التفاعل تدعيم المعاهد العليا فى رسالتها التكنولوجية 
واكتسب المهارات الفنية ولتطبيقية وتدعيم الكليات الجامعية فى رسالتها 
الاكاديمية » ثم السعى الى لقاء مثمر بينهما ٠‏ ولا شك أن هذا اللقاء يمتل 


و0 


أحد المعالم الرئيسية لمستقبل الثقافة فى مصر المعاصرة المتغيرة المتطورة ٠‏ 
فلسفة المعاهد الطيا فى بلادنا : 


لكن لعل القارىء يكون قد لاحظ أننا قد استخدمنا لفظة « كلبات » 
عندما نتحدث عن الجامعة ولفظة « معاهد » حين يكون الحديث متصيا 
على المعاهد العليا التابعة لوزارة التعليم العالى ٠‏ وسيجرنا هذا بطبيعة 
الحال الى الاثشارة الى فلسفة المعاهد العليا فى بلادنا ٠‏ فاذا كانت 
الجامعات تضم كلبات » فهل معئى هذا أنه لامكان للمعاهد ى رحاب 
الجامعة ؟ 

الحق أن هذا هو الاصل فى اقامة الفصل بين المعاهد والكلبات ٠‏ فاذا 
كان المقصود بالمعاهد تلك التى تستقبل الحاصلين على الثانوية العامة 
فننيغى أن تكون الدراسة فيها ذات طابع عملى تطبيقى تكنولوجى » ومن 
ثم كان من الضرورى أن تخرس هذه المعاهد من نطاق ٠الجامعات‏ وتقتصر 
هذه الاخيرة على الكليات ذات الظابع الاكاديمى ٠‏ وهذا هو الاتجاه 
السليم الذى سارت فيه البلاد حتى اليوم* فما الذى يدعوئا اذن الى أن 
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نعدل عنه » ونأخذ بالتغيير اجرد التغيير » فتتجه جامعاتنا أو بعفها 
الى استقبال الحاصلين على الشهادة الثانوية فى « معاهد » على نحو 
ما يجرى الآن فى جامعة القاهرة ؟ اذ تتجه النية فى هذه الجامعة الى 
انثساء معاهد للاعلام والآثار تستقبل الحاصلين على الثانوية العامة ٠‏ فهذ! 
اتجاه بتناق مع فلسفة انشاء المعاهد فى بلادنا ٠‏ ولن يؤدى الا الى 
الآاضطراب وزيادة المظلمة فى الصورة » آو فى أحسن الاحوال » لن يؤدى 
الى تحقيق ثىء اذا عرفنا آن الدراسات الصحفية والأثرية تتابع ى 
أقسام داخل كلية الآداب بنئفس الجامعة ٠‏ 


لكن اذا كانت الجامعة لا تشتمل وينبغى أن لا تشتمل على معاهد 
تستقبل الحاصلين على الثانوية العامة فائها يمكن أن تشتمل على معاهد 
للدراسات العليا تستقبل الحاصلين على الدرجة الجامعية الاولى » ممن 
يكوئون قد حصلوا على الليسانس أو اليكالوريوس ويرغبون فى متايعة 
نوع معين من الدراسة ٠‏ وبيحقق اجتماعهم ف هذه الدراسة درو افد 
الثقافية المختلفة اثراء لاك فيه واضافات جديدة فى حقل هذه الدراسة. 
وليس من شك فى أن دراسة الشكون الافريقية والاعلامية والاثرية 
والاحصائية من هذا النوع الذى يئيغى أن بتابعه خريجو كليات مختلفة» 
نظرية وعملية » ليؤدى اجتماعهم تحت صعيد واحد الى اثراء وتنشيط لها 
وفئح مجالات جديدة فيها ٠‏ ولا بأس أن كنظم معاهد الدراسات العليا 
التى من هذا الطراز والتى تستقيل الحاصلين على الدرجة الجامعية 
الأولى دورات تدريبية أو دراسات خاصة للعاملين فى حقل الاعلام 
والآثار والشئون الافريقية يمنح الدارسون فيها دبلوما يساعدهم على 
التعرف على الجوائب الثقافية ى الحقل الذى يعملون به ٠‏ 

ومستقيل الثقافة فى مصر المعاصرة رهن بالاكثار من هذا الطراز ون 
معاهد الدراسات العليا الذى سيؤدى انشاؤها الى تقدم البحث العلمى 
فق بلادنا تقدما ملموسا » اذ أن هذه المعاهد ستصب فيها ثقافات متعددة 
الى نوع معين من الدراسة ( كدراسة الآثار والاعلام والصحافة والشكون 
تمثل زوايا متعددة ينظر من خلالها الخريجون المختلفون فى كايات متابينة 


151 مس 


الأفريقية وكدراسة الكيمياء الحيوية أو البترول أو علوم التخطيط على 
اختلافها ٠٠‏ الخ ) ٠‏ ويتابعون دراساتهم فى هذا الحقل او ذاك يخلفيا: 
الثقافية المتنوعة فيؤدى هذا دون ثسك الى الخصوبة والاثراء والاضافات 
وقد تمثل هذه المعاهد فى المستقبل مراكز وحدات للبحوث تحقق تعاونا 
بين الزوايا المختلفة التى تتايع منها تدريس العلوم الاساسية والهند. ية 
والزراعية فيزداد البحث العلمى فى بلادنا تقدما واضطرادا ٠‏ 


تطور الدراسات الانسائية : 


' ولايد لنا بعد هذا من القاء نظرة على مستقيل الدراسات الانسانية 
ف بلادنا » اذ أن هذه الدراسات تحتاج الى تغيير جذرى 75 


86 


وتحن نعلم آن المهمة البكدرى التى تضطلع بها هذه الدراسات هى 
صقل الوعى الانسانى » وتوضيح الرؤية الحضارية » والتفتيش عسن 
العلاقات الاجتماعيه الجديدة » وبعميق المفاهيم و القيم » والاهتداء الى 
الاطار الفلسفى الذى نتحرك فيه » وريط ثقافتنا الحاضرة مترائنا ٠‏ 
ويعيارة أخرى » نستطيع أن نقول ان المهمة الرئيسية لهذه الدراسات 
مهمة سياسية أو قومية فى المحل الاول » وعلى المدى البغيد ٠‏ وعن 
طريق كليات هذه الدراسات الانسانية » ومن خلال خريجيها العديدين 
يستطيع التنخليم البسسياسى فق بلادنا أن يكتسب فعاليه فى النظرية 
والتطبيق معا ٠‏ وبهذا يتحقق الهدف الثانى الذى وضعناه أمام الجامعات 
الى جائب الهدف الاول. الرئيسى وهو زيادة الانتاج ٠‏ 

والحق أن مناهج هذه الدراسات والزوايا الى تتابع منها فى جامعائنا 
مازالت . بالرغم من الجهود المشكورة التى تبذل فيها ‏ مفتقرة .لى 
فلسفة شاملة » ونظرة عمميقة موحدة » ومكاشفه لاثعرف التردد + 

هنا وعلينا أن نسوق بعض الملاحظات : 

١‏ ان كل تغيير فى مناهج وبرامج هذه الدراسات لايمكن أن يتم 
الا من داخل الجامعة لا من خارجها + ويعبارة أخرى فان أساتذة هذه 
الكليات الانسانية هم وحدهم الذين سيغيرون برامجهم ومناهجهم ء 
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وهم وحدهم الذين سيدفعون بدراساتهم الى الامام » وهم وحدهم 
الذين سيتعاونون على تركيز الصورة وتكبيرها : صورة الواد التى تقدم 
الى طلابيهم ٠‏ بدلا من أن تظل على ماهى عليه الآن تتبع فى كثير من 
جوانيها الكتب المؤلفة أكثر مما تجرى وراء قدر معين من الثقافة مركز 
وعميق » يغطى الخطوط العريضة البارزة فى كل فرع من فرو عالعلوم 
والدراسات الانسائية ٠ ٠‏ 

؟ ‏ والدراسات الانسانية فى بلادنا تعانى من عيب رئيسى هو 
افتقارها الى الوحدة العضوية فيما بين فروعها المختلفة ٠‏ ولهذا فائها 
لا تقدم لدارسيها أى نوع من الوحدة الفكرية ولا تتيح لهم القاء نظرة 
شمولية على الحضارات التى بدرسونها ٠‏ وبالتالى فانها تقف عاجزة عن 
الوصول بهم الى مستوى يسمح بتعميق حضارتنا العربية وربط الخطوط 
العريضة للوحدة الفكرية التى ننشدها جميعا اجتمعنا المصرى وللمجتمع 
العربى كله + وسيظل الدارسون بهذه التخصصات المختلفة من تلك 
الدراسات الانسانية يشعرون أنهم لا يدرسون الا أشتاتا متفرقة هن 
المحرفة » وسيظل أصحاب كل تخصص منها بمعزل عن أصحابٍ التخصص 
|الاخر » وسيظل المجتمع غير عابىء بوزن هذه الدراسات وقيمتها ما لم 
نسارع بايجاد طريقه ما نقيم الصلات والعلاقات بين التخصصات المختلفه 
ف هده الدراسات وتحقق المصاهرة أو التعاون بين أقسام كليات الآداب» 
وهى اقسام تبدو بوضعها الحالى على أنها جزر مستقلة يعضها عن البعص 
الاخر » بخيط بكل جزيرة منها الماء من جميع الجهات ٠‏ 

فليس من شك فى أن الوقوف على التيارات الفلسفية السائدة ى 
|مجتمع من المجتمعات فى حقبة معيئة من الزمان له صلة بالمدارس الادبية 
التى ظهرت فى ذلك المجتمع إبان ذلك العصر ء وله صلة بإلتيارات 
الاجتماعية وبالاحداث السياسية والتاريخية وبالاكتشافات الجغرافية» 
وبالارحلة التى وصل اليها العُلم فى تطوره فى ذلك العصر أيضا ٠‏ 
3 وقد يؤدى التفكير فى تحقيق هذا الهدف الى عدم التمسك تمسكا 
حرفيا بنظام الاقسام الموجود حالبا ق كليات الآداب واتاحة بعض 


15880 سم 


المرونة أو الحركة التى من شسأنها أن تسمح للطالب فى قسم من الاقسام 
فى مرحله الليسانس ان بختار يعض المواد التى تنابيع قى قسم او أقنسام 
أخرى » على أن تحسب له سذه المواد على انها مواد مكونه لدرجمه 
الليسانس ٠‏ وقد يؤدى التفكير فى تحقيق هذا الهدف الى اتبرع النظام 
المعمول به فى الجامعات الامريكية والانجليزيه وهو نظام .المواد الرئيسيه 
والمواد الفرعية أو الاضافيه التى من الممذن ان تضم فق مجموعات 
متناسقة + وق مرحله الدراسات العليا سيوّدى التفحير فى تحميق هذا 
الهدف الى ان يسمح للطالب الذى تخرج فى قسم معين بان يتقدم ببحوثه 
فى الماجسثير والدصوراه الى قسم احر + وانى انطلع الى اليوم «لدى 
تناقكش فيه رسالة من رسائل الماجستير أو الدكتوراه فى خسم حسم 
اللغة العربية وآدايها مثلا فاذا يلجنة المناقشة لاتقتصر 3 اساتذة . 
هذا القسم بل تضم فيمن تضم أستاذا فى الادب الاتجليزى أو الفرئسى 
أو اليونانى أو أستاذا فى الفلسفة مثلا ٠‏ وآتطلع الى اليوم الذى تناقش 
فيه رسالة من قسم التاريخ فتضم لجنة المناقشة أستاذا 7 آداب اللغات 
أو فى الفلسفة أو فى الجغرافيا ٠٠‏ وهكذا ٠‏ بل أنى أتطلع الى اليوم الذى 
تناقش فيه رسالة فى كلية الاقتصاد والعلوم السياسية سية فتضم لجنة 
المناقشة أستاذا فى التاريخ أو الفلسفة أو الأدب والعكس صحيحع أيضا 0 

من والدراسات الاديبة والانسانية فى كليات الآداب عندئا ستظل 
متخلفة كذلك فيما اعتقد اذا لم تجد طريقه أو اخرى تسمح بادخال نوعين 
من الدراسات الانسانية الأخرى ضمن برامجها ؛ يعد ان ضلا حنى الان 
بعيدين عن كليات الآداب وأعنى بهما : دراسة الفنون وفلسفتها وتاريحها 
كت ودراسة علوم الاقتصاد والسياسة ٠‏ فدراسة الفنون ( وأقصد نها 
الفنون التشكيلية والتصويرية » آما الفنون المسرحية فتعالج الآن بحارينة 
ما فى بعض أقسام اللغات ) يحتاج اليها طالب آداب اللغات كلها وطالب 
الفلسفة والاجتماع والتاريخ والكثار والجغرافيا + والامر شبيه بهدا 
فى الدراسات الاقتصادية والسياسية ٠‏ اذ أن دراسة اللذاهب السياسية 
والاقتصادية لها صلة قوبة ة بالوقوف على التيارات الادبية والاجتماعية 
والفلسفية ٠‏ 


030 


بل 2<154ت 


لكن الصعوية الكيرى فى ادخال هذين النوعين من الدراسات الانسانية 
فى صلب برامج كليات الآداب أنى لست متأكد تماما من أن الزاوية إلتى 
تعالج منها هذه الدراسات ف الكليات الخاصة بها على بد أساتذة الفنون 
وأساتذة القانون والاقتصاد والمالية سبتخدم طالب الدراسات الانسائية 
بطريقة مباشرة ٠‏ ش' 

؟ ‏ والدراسات الانسانية ليست مسئولة فقط عن ترقية الذوق 

والوجدان وصقل الوعى الانسانى » بل هى ‏ وليست الدراسات فى 
فروع اللوم الفزيائية أو الرياضية أو الدراسات الهندسية أو الزراعية 
أو الطبية ‏ المسئولة كذلك عن خلق النظرة الطمية بين أفراد المجتمع » 
بالرغم مما يبدو فى هذا القول من قرابة ٠‏ وذلك لان النظرة الطمية التى 
نحرص على أن يأخذ جميع أفراد المجتمع أنفسهم بها فى دولتنا العصرية 
ليست ألا أسلوبا فى الحياة وفى التفكي » وارساء فى النفوس للنتظفرة 
الموضوعية المنهجية ألى الامور » أيجادا لعلاقات اجتماعية جديدة تقوم 
على أساس النظرة ألى العمل الذى يصدر عن الانسان على أنه القيمة 
الكبرى ورأس المأل الوحيد ٠‏ وكل هذا تقدمه ألعلوم الانسائية على أنه 
دراسة » فى الوقت الذى يمارسه فيه الطماء دون أن بدرسوه ٠‏ 

ولما كانت العلوم الانسائية الاجتماعية علوما سلوكية فى المحل الاول 
تتوجه بتحليلاتها الى البشر والناس فانها تصبح العلوم المسئولة عن مر 
النظرة العلميه واذاعتها ف المجتمع ٠‏ 

لكن هذه العلوم الانسانية السلوكية قد أخذت هى نفسها بالمناهج 
التجربية المعملية الأحصائية ٠‏ فالى أنى حد وصلت هذه العلوم عتدنا 
فى اخذها بتلك المناهج وابتعادها عن التعميمات النظرية ؟ 


البعثات وطرق والتدريس 5 


لكئنا لن نستطيع أن تتحدث عن تطوير جاد فى مخيط الجامعات الا 
اذا تيسر لاعضاء هيئات التدريس بالجامعات أن يقفوا على آخر تطورءت 
العلم المعاصر عن طريق السفر الى الخارج فى مهمات قصيرة الامسد 


سملم 06 اصس 


( ستة شهور مثلا ) ٠‏ وأنا أقصد بأعضاء هيكة التدريس الاساتذة بصفة 
خاصة أو الاساتذة المساعدين القدامى فهؤلاء قد اكتسبوا من المران 
والخبرة اللذين ساعدهم على توضيم الأفكار وثنقية الصورة مسن 
الاعشاب ٠‏ لكنهم من ناحية أخرى يشسعرون مع الاسف أنهم أصبحوا أو 
كادوا أن يصبحوا متخلفين عن الركب بعيدين عما أستحدث فى تخصصاتهم 
ولاشك أن زيارة قصيرة يقومون بها للجامعات فى الخارج واراكز البحوث 
ستجعلهم قادرين على التزود «الاتجاهات المعاصرة ى العلم وقلسدى 
استبعابها فى بسر ٠‏ لهذا فائه بدلا من أن نظل ندور فى دائرة مفرغة 
ونتصور أن تطوير التعليم الجامعى قد انحصر ف نقل مادة من خرقة الى 
أخرى أو زمادة أو تقليل عدد الساعات علينا أن نبادر باتاحة الفرصة الى 
الاساتذة والاساتذة المساعدين الناضجين لكى يسافروا الى الحارج ؛ فهم 
أقدر من غيرهم على أن ينقلوا البنا النطورات الحديثة فى كل فرو ع العلم » 

ان كثير من الجامعيين بنظرون الى هذه المسألة على أنها مسألة 
رئيسية فى تطوير الجامعات وفى احداث التغير المنشود ٠‏ وميخاصة اذا 
عرفنا أن السفر الى الخارج بكاد أن بكون الآن وقفا فقط على القادرين 
من أعضاء هيكات التدريس ( والاطباء منهم بصفة خاصة ) الذين تتيح 
لهم امكانياتهم تحمل نفقات السفر ٠‏ وهو أمر يعجز عنه معظم أعضاء 
هيئات التدريس ه واذا استمر الحال على هذا النحو فسينتهى الامر 
الى تكوين طبقة من الأسائذة الاغتماء الذين تتئيح لهم موارد هم المالئة 
وحدها الاستزادة من آخر تطورات العلم بينما قف الغالبية العظمى من 
الاسائذة عاجهزة عن ثلك الاستزادة ٠‏ وى هذا نقص ليدأ تكافوٌ 
الفرص ٠‏ 

وثمة نقطة أخرى أود أن أختم بها تلك الملاحظا تالتى عنت لى حول 
قضية التغيير فى الجامعات » وأعنى بها طريقة التدريس فى الجامعة فالحق 
أن كثيرا من الاساتذة الجامعيين فى الخارج قد عدلوا الأآن عن المحاضرة 
التقليدية واستيدلوا بها حلقات المناقشة ونظام المحوث الشفهبة + فلاسك 
أن هذه الاساليب ف قل المعلومات الى الطالب أقدر على جذب انتباهه 


مس ادي ل 


من أسلوب المحاضرة التقليدية . فضلا عن هذا فهو أسلوبي بساعد ف 
تقرنب الهو مق الاتتاذ والطالت ويمهة الطزوق. الى ازالة الحو هيه 
بينهما » وهو أمر بالغ الاهمية اذا آردنا أن تكون جامعاتنا مكانا مناسبا 
لخلق العلاقات الاجتماعية الجديدة فى المجتمع ٠‏ ومما يساعد على خلق 
هذا الجو الصحى أيضا أن تعنى الجامعات بالنشاط الاجتماعى والرياضى 
وتنظم ادارات رعاية الشباب بالكليات على نحو أكثر فعالية وجدوى مما 
المجالات وللمشاركة بطريقة أو أخرى فى كثير من الشكون الجامعية ٠‏ 


فيه .0 سسا 


الثورة الهيجلية(#د) 


حان هيجل فى فجر حياته ‏ كما هو معلوم ‏ من أنصار الثورة 
فياك ات زوع لهاو د اضيا الال الله راي ى باقن اليد ل 
فريدة للحد من الاغطاع الضارب حوله فى وطنه بروسيا ٠‏ لكن ها هو 
ذا فايليون يتحول الى طاغية » وتتكسف أمام الجميع اطماعه الفردية 
ونوازعه الهجومية ٠‏ فيصاب هيجل بخيية امل فى النورة » ويفطن الى 
آنها لم تحقق شيثًا ولم تغير من واقع المجتمع فى شىء ٠‏ ان تغيير الواقع 
أمر شاق عسير ٠‏ والمفكر الثائر الذى يصل الى الحقيقة اما أن يرضى بان 
يعوى مع الذثئاب ‏ كما صرح بهذا هيجل بنفسه فى فترة من فترات 
حباته وذلك ى رسالة الى أحد الاصدقاء فى فيراير عام /اد/ا؟ » وأما 
مدوغةا أل حك أن عر املك الفلكين من الداخل. + كنلا :من أن نمه 
بثورته الى تغبير الواقع المادى والاجتماعى » عليه أن يقنع وقد لايكون 
هذا من قبيل أضعف الايمان بل أقواه ‏ يثورة باطنية روحية متأججة » 
ثورة يطلق فيها لنفسه العنان وهو على ثقة من أنه لن ثهب عليه مسن 
الخظروف الخارجية ومن شنكائم الواقع وصخوره رياح معوقة تأتى له بمالا 
يشتهى فكره ٠‏ وهيجل ‏ فيلسوقنا الذى نحتفل اليور بمرور مائتى د 
على مولده ‏ كان ثائرا من هذا الطراز ٠‏ 


لكن الثائر الذى يترك الواقع جانبا بعد العجز عن تغييره ويتحصن 
وراء أسوار حباته الباطنية فقط قد يتهم بأنه قد حافظ على الوضع 
القاتم رياف أن يلجا الى هذه الثورة الياطنية فى داخل تجريته المعائة 
الا بعد فشله فى احداث ثورة ة واقعية وبعد تسليمه بالواقع باعتياره 





يد مانال نقشر بمجلة الفكر المعاصر ‏ العدد /1" سبتمير ./ا1ا . 


لد 7# عد 


« مفارقا » و١‏ متعاليا )») على ذاته » من حيث أنه آثر السلامة فى الابتعاد 
عنه واللوذ يفكره ٠:‏ غير أن هيجل يدفع بشدة هذه التئهمة عن نفسه 
ويصف امفكر الذى بتصور الواقع على هذا النحو المفارق المتعالى 
بأنه مثالى ذائى ٠‏ كانط مثلا فيلسوف مثالى من هذا الطراز * لأنه سلم 
بالواقع فى وجوده المفارق وأيتعد عنه + وما بسميه كائط بالثشىء فى داته 
أو بالحقيقة فى ذاتها ليس شيئا آخر الا هذا الواة قع الذى.سلم بوجوده 
دون أآية محاولة من جانيه فى النفاذ اليه » وتركه مع. الاعتراف والئ 

به » كالقصر المهجور بنعى رواده ٠‏ وفلسفة كائط كلها تدور فيما أطلق 
عليه « عالم الظواهر » » وهو عالم لايضم -. كما قد يتصور اليبحض - 
مظاهر الواقع وتجلياته أمام الذات » بل هو عالم لحمتة وسداته من صنع 
الذات » تقوم هذه الذات باعداده اعدادا أوليا جاهزا وسايقا على أى 
اجتكاك بعالم التجربة » اللهم الا بعالم التجربة الممكنة من الناحية 
النظرية فحسب ٠‏ ومن أجل هذا كانت فلسفة كائط فلسفة ف المعرفة » 
ولم تكن بحال من الاحوال فلسفة للوجود ٠‏ وصدق على صاحبها قول 
هيجل عنه أنه شسبيه بمن أراد أن يتعلم السباحة قبل أن ينزل الى الماء ٠‏ 


ثار هيحل ضد تلك المثالية الذاتية لأنه لم يشا أن تكون فلس فته 
اجترارا ذاتيا تفترض التسليم بالواقع على ماهو عليه وتفترض قيامه 
هناك + وأراد هو أن يغير من الوضع القائم للواقع عن طريق النفساذ اين 
أعماقه » الى روحه ء الى « اللوغوس ») الذى يحركه ٠‏ ذلك لان تخيير 
الواقع أما آن يتم عن طريق الفعل أو الفعل الثشورى الذى يسميه 
0 البراكسس » وقد فطن هيجل الى وعورة هذا الطريق 
ا اب م ا لو ع ا 0 
بتغيير الواقع ‏ بفلسفته ( والمعنى واحد  )‏ من خلال عملية التفتيش 
هذه ٠‏ والحق 0 00 الواقع كان يعئى بالدرجة الاولى فى 
نظر هيجل الثورة عليه وعدم التسليم به باعتباره متعاليا مفارقا ومحاولة 
تغييره بطريقة ما ٠‏ المهم أن فلسفة عيجل كلها يجب أن تفهم على أنها 
ثورة ضد كانئط الذى سلم بالواقع وافترض افتراضا أن وجوده مفارق 


الى عي 


يمثل « منطقة حرام »© أمام العقل ‏ وهى منصطقة الترنسندانس - » 
وثورة كذلك ضد الرجل العادى ف موقفه الطبيعى من الحياة ذلك الموقف 
االذى يتركه دائما عيدا للواقع » والعوبة ف بده ؛ ونهبا لاحدا ه » وغير 
قادر بالتالى على تغييره وفاسفته والنظر اليه فى ضوء جديد ٠‏ 


هذا المنهج الذى ارتضاه هيجل ليغير به الواقع على طريقته الخاصة 

باعثياره فبلسوفا متفقل ثماما مع رسالة الفلسفة باعثيار أنها لد مك شيكا 
آخر الا نظرة جديدة الى الواقع ينصرف فيها الفليسوف عن الواقع 
السطحى ليصل بعقله الى الواقع العميق ٠‏ 

وقد أراد هيجل باتباعه هذا المنهج أن يحقق هدفين اثنين : 

الاول : أن يكثف لنا حياة الواقع من الداخل وأن يضع بيده عل 
روحه المحركة له ٠‏ وقد يبدو البحث عن الجانب الروحى فى الحياة آو 
الواقع فى نظر بعض الناس على أنه امتعاد عن الواقع ؛ لكنه كان يعتى 
من وجهة نظر هيجل الايغال فى الواقع وتعميقه ومحاولة النهاذ الى 
أبعاده الحقيقية وسره المكنون ٠‏ فالواقع يتحرك من حولنا وتضطرب 
حركته بأحداث كثيرة متنوعة + لكن حركته لها دلالة أكثر عمقا من دلالتها 
الدلالة المستورة ٠‏ واذا فعلئا ذلك سنكون بالضرورة فلاسفة واقعيين » 
لأننا آثرنا أن نعايش الواقع من الداخل ٠‏ أما ذلك الذى لا يجذبه من 
الواقع الا ما يجرى على سطحه الخارجى فان الناس العاديين يقولون 
عنه أنه انسان واقعى »؛ لكنه غير ذلك فى الحقيقة ٠‏ الواقعى فى نظر هيجل 
هو الذى يستطيع أن يتجاوز الواقع السطحى وينفذ الى الواقع العميق 
الذى يمل 37 الواقع الضلد ٠‏ آما هذا الواقع الاخير فيو لامكل 
ل ا 0 
أو النفى أول خطوة من خطوات الديالكتيك ا اهبحا 8 

لكئنا نستطيع أن نلاحظ ضد هيجل أن الواقع العميق ليس كله روها 


حك كاحت 


وفكرا » أنه أشكال متعددة من المادة وتطوراتها » انه ظروف اقتصادية 
واجتماعية وحضارية متشابكة تمثل فى معظم الاحيان الارضية التى يظهر 
عليها الفكر + وماركس من هذه الناحية كان محقا فى قوله عن هيجل انه 
جعل التاريخ يمشى على رأسه ٠‏ لكننا فى اهتمامنا بالمادة وبالظروف 
الاقتصادية والاجتماعية والحضارية لانريد أن نقتصر عليها وحدها » 
لأننا لو فعلنا ذلك لجعلنا التاريخ يفكر برجليه أو بقدميه ٠‏ وهذا ما 
لايليق * بل ائئا نستطيع أن نقول أيضا مع هيجل أن هذه اللروف 
الاجتماعية والاقتصادية نفسها لابد أن يكون لها روح تحركها ٠‏ وعلماء 
الاقتصاد والاجتماع بل وجميع الراسخين فى العلم الذين لا يصلون 
فى تحليلاتهم للظاروف الى الكشف عن هذه الروح انما يقفون عند السطح 
ولا يصلون الى الواقع العميق .: 

الثانى : أما الهدف الثانى الذى سعى اليه هيجل من وراء اتباعه 
هذا المنمج فهو تحقيق الحرية للفرد ٠‏ فهذا المنهج من وجهة نظر هيجل 
هو السبيل الوحيد الذى يحقق حرية الانسان اذا ؟ لأن الواقم من 
حولنا يمثل قيدا بل قبودا » آنه سلسلة لا نهاية لها من الاغلال النى 
تشعر الفرد فى كل لحظة من لحظات حيائه بالاغتراب أو الغربة وبالوحثسة 
أيضا ٠‏ كل شىء من حولنا يوحى بهذا الاغتراب ومتلك الوحشة ٠‏ الدولة 
بمنشآتها وأجهزتها والمجتمع بقانونه والاشخاص الآخرون برغبتهم 
الجامحة ى سيطرتهم على الفرد واتخاذه مطية يحققون بها أغراضهم 
واللسيقة المادية بكل ماافيها من موقن وتير + ورطى حفة هذه المغتادر 
المتتوعة للاغتراب هناك أيضا < الله » باعتياره ذلك المجهول الاكبر أو 
ذلك السيد الذى يطلب من عباده أو من عبيده الطاعة العمياء + 

لكن ما السبيل الى ازاحة هذه الغلائل الكثيفة من الغرية الثى تسد 
من دوئنا الطريق وتجعلنا نعيش غرباء فى أوطائنا » بل وتجعلنا نرتعد 
فرقا منها ؟ ان مصادر الاغتراب التى ذكرناها لم تظهر آمامنا على أنها 
كذلك الا لانئا سلمنا بوجود كل منها باعتباره مثعاليا مفارقا لا قبل لنا 
به + ويهذا فاذا أردنا أن نحيل الوحشية التى نشعر بها:بازائها الى 


كر 61 اح 


ايناس » واردنا أن نحول الاغتراب الذى يملا نفوسنا منها الى ألفة 
قينا أن تحط هن وتعودها اكتمالى المقارى وجود مهانكا عياطنا م ويل 
من أن نسلم بهذه الوجودات المتعالية تسليما أعمى باعتيار أنه لامجال 
أمامنا لتغبير دلالتها يصفتها بعيدة عنا » علينا أن نعيش كل وجود منها 
فى داخلنا لنشعر بالاقتراب منه والائس والالفة فيما بينئا وبيئه ٠‏ 

وفلسفة هيجل كلها من هذه الناحية معايشة للواقع : للطبيعة وللتاريخ 
فى حركتهما » بهدف تعميق الواقع وعدم الوقوف عند سطحه ويهدف 
تحويل مظاهر تعاليه ومصادر اغترأبنا منه الى ظواهر جوانية أو خلاهريات 
) المفرد ظاهرنة ) نعيشها فى داخلنا فنشعر بالانفة ازاءها ٠‏ وستكون 
هذه الظاهريات بالضرورة ظاهريات للروح ٠‏ 


لكننا لانستطيع أن نئرك هذا الاتجاه الهيجلى فى تحويل الواقع 
الى ظاهريات وق القضاء تماما على الاش راب الذى يحمله بين طياته 
دون أن نسير الى جانيه المثالى + فالواقع لايكون واقعا الا من حيث أنه 
مصدر لبعض الاغتراب والوحشة والضغط ٠‏ ولا بأس على الانسان ف 
ذه الياة من أن مسر هذا القغط والالزام :© رفس يه مسن عاب 
الدولة والمجتمع والاغيار جميعا ؛ ومن جائب الله أيضا ٠‏ الانسان 
لا يستطيع مهما بلغت قوته وصلابته أن يلوى عنق كل تلك القفوى 
الفارئه من غوله ء وماوكها نينة وبق تقية #ونطويها فى داخله لحانه؛ 
ويتصرف بازائها كما لو كانت بعض مبادراته الذاتية على نحو ما يريد 
لنا هيجل ٠‏ هيهات للائسان ‏ لأى انسان ‏ أن يبلغ هذا المستوى المثالى 
المغرق فى الخيال ٠‏ والواقع نفسه لن يمكن الانسان من ذلك ٠‏ ومن احل 
هذا سمى الواقع واقعا ٠‏ فقد سمى الواقع واقعا لائه اكبر منى » ولآن 
وجوده متعال على ومفارق اذاتى » ولأنه يحمل الىنفسى اغترابا يقل أو 
بكثر محسب الاشخاص والاروف ٠‏ , ش : 

وبهذا فان هيجل الذى وصف كائط بأنه مثالى من حيث أنه لم يقترب 
من منطقة الشىء فى ذاته أو الحقيقة فى ذاتها » وأراد هو على العكس 
من ذاك ‏ أن بعايشس الواقع العميق فى ذاته » نستطيع أن نقول عنه أمه 


- 0 سم 


هو الاخر مثالى لأنه أراد القضاء على كل الاغتراب الذى يحمله انا 

الواقع ٠‏ أجل ! لابد للانسان فى حياته من تطويع الواقع » وتحويل بعض 
جوانبه الى ظاهريات ٠‏ لكن سيظل الواقع عملاقا امامى » والايمان بالواقم 
على هذا النحو لا يعنى مطلقا التسليم به بل يعنى الايمان بوجود حافز 
دائم أمام الانسان لكى يفعل ويعمل ويفكر ٠‏ والفيلسوف الواقعى ‏ 
من وجهة نظرى - هو الذى يعتقد بأن الواقع فى حركثه وصيرورته أكدر 
منه وبآن عمليات تطويعه له لاتقف أبدا 0 


والفلسفة الواقعية عندى لاتتجزا ٠‏ بمعنى أن هذه العقيدة فى الوائتع 
تنسحب كذلك على تصور العلاقة بين الانسان والله + فهذه المحاولات 
والحصاة على أساس أرجاع دعام الحياة الديئية الى مجموعة من 
الظاهريات : الظاهرة القرآنية وظاهريات الشعور الدينى ظاهريات أصول 
الفقه والتشريع ٠٠‏ الخ ٠‏ لن تؤدى الا الى نظرة مثالية الى وقائع الدين» 
وحى وقائع ينبغى المحافظة عليها ‏ فى جانب منها على الاقل ‏ كوقائع 
تند عن الشعور أو الوعى الدينى وتعلو عليه وتملؤه أحيانا ‏ ولا بأس ق 
هذا بالاغتراب بل والرهبة ٠‏ أما حجة المدافعين عن هذا الرأى بأنهم 
أرادوا بمحاو لاتهم تلك وهى محاولات أساسها الانطولوجى يوجد 
فى المسيحية وليس ف الاسلام ‏ أن لا يجعلوا الدين فى واد والحياة 
الواقعية للناس فى واد آخر » فردنا على تلك الحجة أن الدين اذا كان 
يمثل حق! الحياة الواقعية للناس » فينبثى أن يكون فيه مأ فبها مسن 
العناصر العصية والعناصر الطيعة على حد سواء » ويجب أن يكون مثلها 

مشتملا على مصادر الاغتراب. والالفة معا ٠‏ والله تعالى نفسه لايمكن 
الا أن يكون بعيدا قريبا + ففى الوقت الذى يصف نفسه بأنه أقرب الينا 
من حبل الوريد بقول أيضا عن نفسه جل شأنه بأنه الكبير المتعال + ينبغى 
اذن أن تظل وقائع الدين ويظل الله نفسه على مسافة من العيد » والا فقد 
الدين كله معناه وايتعد عن الحداة ثماما ٠‏ 


لكن على الرتهم من عدا الآتجاه الكالى عند هيجل فيلسوف 


سن يو ]أ نا 


الظاهريات » والذى نستطيع أن نجد أصداء له عند سرل وجميع تلامذته 
من الوجودين الا اننا نريد هنا أن تبين بصفة خاصة أن مثالية هيهل 
كانت ثورة ضد المثالية الكانطية ولهذا فعلى الرغم من أن هيجل قد احتفظ 
من الفلسفة الكائطية بطابعها العقلى باعتبار أن الفلسفة لايمكن من وجهة 
نخاره الا أن تكون عقلانية » الا أننا نستطيع أن نعدد هناً بعض مظاهر 
الثورة التى شنها هيجل ضد المثالية الكائطية والتى يمكننا أن ننظر 
البها على أن بها نفحات واقعية : ١‏ 

وج فكائط عو عظن الى التفكين القن على أنه اوان 6 أ سانى عا 
التجربة ٠‏ آما هيجل فرأى أن التفكير العقلى مصاحب للتجربة ومعاشر 
لها ٠‏ والفلسفة كلها عنده تعقيل للواقع ٠‏ وحين يتحدث كائط عن التجربة 
أو عن مادة التصورات فانه يقصد بها التجرية الممكنة والمادة أو الموضوع 
لمكن من الناحية النظرية فحسب ‏ أما هيجل فيعنى بالتجرية 
الواقعية المستمدة من الطبيعة والتاريخ ٠‏ وكائط يفهم التصور العقلى 
على أنه فكرة ذهنية مجردة ٠‏ أما هيجل فالتصور عنده تعقيل للشىء » 
ومصاحية دائمة لحياته الواقعية ولتطوره التاريخى حتى يتم لنا اكتشاف 
٠‏ الأوغوس » الذى يحركه + ولهذا كان علم المنطق عنده هو التصور 
الحى للعالم » وكائط يتحدث عن الكلى باعتباره تصورا مجردا » أما عند 
هيجل فالجزئى وحده هو المجرد لأنه معزول عن علاقاته بالاشباء الأخرىه 
أما الكلى فلا يمكن أن يكون مجردا ع بل أنه هو الوائعى * لأن الشىء 
بحيا حيائه الواقعية من خلال مجموعة العلاقات الثى يكونها مع غيره من 
الأشماء الشبيهه له أو المغايرة له وهذه العلاقات هى الثى يتألف منها بناء 
الشمور الكلى ٠‏ ولهذا كانت الدائرة التى يدور فيها المنطق التقليدى هى 
دائرة الذهن ٠‏ أما الدائرة الخاصة بالمنطق الهيجلى فهى دائرة العقل » 
ماعتبار أن الذهن يتعلق بالمحدود فى حين أن العقل يتعلق بالعلاقات 
اللامحدودة . وباعتبار أن الذهن لايعنيه سوى المعرفة من على بعد »ىحين 
أن العقل يتعدى المعرفة الى معاشرة الوجود ومصاحيته ٠‏ 


ولهذا بمر الديالكتيك الميجلى بلحظات ثلاث : 


لفاكت (م- ١»‏ مقالات ) 


اللخلة الاولى عَى اللحظة الثى ينفصل فيها عن الواقع القاكم 3 
وبحصل على استقلاله فى مواجهة كل المعطيات » وهذه هى لحظطة 
التجريد ٠‏ وف اللحظة الثانية لابد للفكر بعد أن يكون قد تجرد من كن 
مضمون أن يكتسب فوعا من التحديد » ولابد أن بعين لنفسه موضوعا 
حجزكيا بتعلق يه + وستكون هذه اللحظة رخضا للحظة الاولى » ونفي! 
للتجريد العام أو للتجريد اللامتناهى ( كما يسميه هيبجل.) الذى رأيناه 

فيها ٠‏ ولكن هذه اللحظة الثانية تجريد من نوع جديد لأنها تقوم على 
التعلق بموضوع محدد معزول + ولهذا فان الديالكتيك لا تكثمل دائرته 
الا باللحظة الثاآثة الثى ستكون تأليفا بين اللحظتين السايقتين أو بالاحرى 
ستكون نفيا للنفى أو رفضا ٠‏ أىانها ستكون رفضا للتعلق بموضوع 
محدد وعودة الى الكلى الواقعى أو عودة الى حياة الشىء الجزئى ق 
داخل علاقاته ٠‏ وهذا الكلى الواقعى سيكون بطبيعة الحال مختلفا عن 
الكلى المجرد اللامتعين الذى طالعنا فى أولى لحظات الديالكتيك ٠‏ وبهذا 
تكتمل لحظات الديالكتيك الميجلنى : لحظة اللامتناهى المجر د - لحظة 
التناهى ‏ لحظةاللامتناهى الواقعى ٠‏ 


وفى هذه اللحظة الأخيرة ستتحدد طببعة الشىء المثئاهى عن طريق 
علاقته باللامتئاهى +٠‏ وسيتحدد وجوده عندما ثعرف ما الذى ترفض» 
طبيعته وما الذى ينقصه وما الذى ينفيه من الكل اللامتناهى المخيط 
به » وستكون حياة الشىء المتناهى قائمة فى هذا القلق الذى بشعر به 
فى داخله » ويتبين من خلاله أنه قنطرة ومعبرة لتعينات جديدة » وصراع 
لا هوادة فيه بين القوى الحائز عليها والقوى الأخرى التى يتطلع 
البها ء وحيائه قاكمة فى أنه هو وانه ليس هو ٠‏ حياته الحقيقية قاكمة ى 
أن يموت فالصورة التى هو عليها الآن » وق آن يكتسب حياة جديدة ٠‏ 
الحياة اذن هى الموت ٠‏ والموت هو الحياة » ومن الواضح أن هيجل 
هنا قد استغل الفكرة المسيحية التى تقول بأن الله قد ماث ؛ واتخذ منها 
قانونا يفسر به تطور الطبيعة كلها وتطور الأشياء فيها *ء اذ أن كل 
التعينات التى تتشكل بها الطبيعة والتاريخ معئاها أن كلا مئهما قد أصبح 
على علاقة بما ليس فيه أو بالخير الذى يسعى اليه » وآنه قد مات ليكئسب 


حداة جديدة ى 


!5 ساد 


؟ ‏ رأى هيجل أن المثالية الكانطية قد حصرت نفسها نطاى 
الذات الفردية ومقولاتها وى حدود التجربة النظرية الممكنة عقليا فقطء 
فكانت بهذا مثالية يمعنى الكلمة » بالرغم من دفاع كانط عن نفسه ق 
هذه النقطة ٠‏ أما هيجل فأراد أن يكون واقعيا ٠‏ وتجلت هذه الواقعية ‏ 
الى جانب ما ذكرناه سابقا ‏ ف اعتماد الديالكتيك الهيجلى على التاريخ : 
تاريخ الانسانية » الذى يمثل المعمل التجريهى للروح فى تطورها + فهيجل 
أهتم بالتطور الموضوعى لتاريخ الانسانية ونظر اليه على أنه يمثل 
الأرضية التى برزت على سطحها مراحل تطور الوعى الفردى ٠‏ ويمثل 
هذا الاهتمام من جائب هيجل أحد الجوائب الواقعية الرئيسية فى 
فلسفته ٠‏ 


وهيجل يعتقد بحق أنه لكى يمارس الانسان التفلسف لا يكفى 
أن يكون لديه وعى » بل لابد أن يتحول الوعى الى وعى بالذات ٠‏ ويعبارة 
أخرى رأى هيجل آنه يكفى من أجل أن يكون الانسان انسانا أن يكون 
لديه وعى » ولكنه لا يبلغ مرحلة النضج الفلسفى الا اذا انعكس هذا 
الوعى نفسه فأصبح وعيا بالذات + فى مرحلة الوعى يثق الانسان 
بالوجود المماشر ويكد وجوده ويثبته ٠‏ فهى اذن مرحلة للائبات ٠‏ لعن 
هذا الاثيات الساذج لا يسثمر طويلا > اذ سرعان مأ بتلوه النفى 
والرفض ٠‏ والنفى أو الرفض أول خطوة من خطوات الوعى بالذات ٠‏ 
فى الاثفات يكون هناك ارتماء من جائب الفرد ف أحضان الطبيعة 
والمجتمم » وتكون السعادة أيضا ٠‏ اما فى النفى فيبد؟ الانفصال والتمزق. 
بين الفرد والواقع الطبيعى والاجتماعى » وبيدا معهما الشقاء ء والوغى 
دالذاث عند هيجل وعى شقى بالضرورة » لأن السعادة التثى لا تعرف 
الشقاء والهم سعادة ساذجة ٠‏ قف المجتمع الاثينى القديم مثلا » مجتمع 
المدينة اليونانية » لم يستطع الانسان أن يشعر بالشقاء » كانت الوحدة 
العضوية القائمة فى المديئة كفيلة بآن تشعر المواطن بالسعادة » لكن 
هذه السعادة كانت سعادة ساذجة ومباليًا فيها ٠‏ و الطرف المتابل » 
ظهرت المسيحية وجسدت شقاء الانسان وجعلته يعيش ف اليأس والتمزق 
لانها قامث على حلول ومحايثة الامتناهى ف المتناهى ؛ الامر الذى مزق 


- 511 لم 


النفس الانسانية كل ممزق ٠‏ وكان على هيجل أن يوفق بين الروح 
الهلينية التى لم تشسعر بشقائها والروح المسيحية التى لم تشعر 
بسعادتها * وكان عليه أيضا أن يمازج ‏ هن الناحية الاجتماعية ‏ بين 
الفرد والمجتمع أو بين الجزء والكل ٠‏ ويوفق بين الاتحاد بينهما الذى 
عرفته المديئة اليونانية والانفصال بينهما الذى عرفته الامبراطورية 
'الرومانية وكان الأساس فى شسعور الانسانية كلها بالاغتراب ٠‏ ى 
الاميراطورية الرومانية اكتشف الوعى أن الدولة التى تمثل الكل ليست 
الا قوة معادية تقف فى مواجهته » واكئشف أيضا نمو روحه الفردبة + 
لم تعد هنا العلاقة بين الفرد والمجتمع تلك العلاقة الحية الثى كانت 
تسود المدينة اليونائية بل أصبح المجتمع كلا بلا روح » وأصبح ينظر 
الى الفرد على أنه مجرد شخصية قانونية » وأصبح الفرد منطوبا على 
مصالحه الذاتية ينظر الى الدولة على أنها عالم مستقل غريب عنه ٠‏ 
أصبح الاغثراب هنا مرادفا للثقافة مع ملاحخلة أن كلمة الثقافة عند 
هيجل تعنى كل ما يصدر عن الانسان من شعر وتكنولوجيا واقتصاديات 
وشعور دينى وسياسة وفلسفة ه وصاحب هذا الاغتراب اغتراب دينى 
بظلهور المسيحية + وهيجل يصف هذه الفترة من تاريخ الانسانية فيقول 
أن السماء فيها قد ابتعدت عن الارض + واسثمر الحال على هذا الثحو 
حنى مجبىء الثورة الفرئسية التى استطاعت من الناحية النلرية أن تحفق 
فى رأى هيجل اقتراب السماء من الأرض + 


 *"‏ لكن القارىء ققد يظن أن تحول الوعى الى وعى بالذات لا يثم 
عند هيجل الا عن طريق التأمل العقلى أو بمجرد انعكاس الفكر على 
نفسه فى حركة من حركات الاستيطان + وهو مخطىء فى هذا الظن ٠‏ 
لأن الاساس فى تحول الوعى الى وعى بالذات فى القورة الفرنسية 
الهيجلية هو الرغبة » هو أن يشعر الوعى بتحرك رغية ما فى داخله ٠‏ 
وان أرغب ف شىء معناه أننى ان أكتفى بتأمله بل معناه أثنى سأتحرك 
بالعمل والأفعال لتحقيق رغيتى واشباعها » معناه أننى سأغير من وجود 
الشىء عن طريق استيعابه بالعمل والحركة +٠‏ ومعئى هذا أن العلاقة بين 
الانسان والطبيعة لم تعد كما كانت فى الفلسفات السابقة على هيجل 


او ف ات 


علاقة قائمة على التأمل بل أصبحت علاقة قائمة على الفعل والعمل ٠‏ 
لا يستطيع الانسان أن يفهم الطبيعة الا بالعمل » ولا يستطيع آن 

« يؤّئس ) الطبيعة أيضا ويكسبها دلالة انسانية الا به ٠‏ وهذا العمل 
ليس عملى وحدى بل عمل الآخرين أيضا ٠‏ انه نقطة لقاء بين أفعال 
الآخرين وفعلى ٠‏ لم تعد الاثسياء التى فى الطبيعة مهرد موضوعات 
لامعرفة والادراك بل أصبحت « أدوات » تحمل يصمات عمل الآخرين 
وعملى + وهيجل هنا يقدم نظرة جديدة الى الاشياء فى تاريخ الفلسفة 
كله » كان لها أكبر الاثر فى الفلسفة المعاصرة كلها وحطمت ذلك الحاجز 
الوهمى الذى كان قد أقامه كائط بين العقل النظرى والعقل العملى » أو 
بين النظرية والتطبيق أو بين ميدان المعرفة وميدان الاخلاق والسياسة ٠‏ 
« فى البدء كان الفعل » س وليست الكلمة  ٠‏ هذا الشعار أطلقه جوته 
وتبناه عيجل ٠‏ 


4 - واذا كانت الرغية هى المحرك الاكبير للوعى بالذات » غمان 
هيجل فى وصفه لتطور الرغية يقول أن الانسان يبدأ يرغب فى موضوع 
معين لكنه سرعان ما يكتشف أنه يرغب فى موضوع آخر ٠‏ انها رغية 
جامحة لا يطفكها هذا الموضوع أو ذاك » مل يطفثها أن يجد الوعى 
وحدته الذائية مع نفسه ه وهده الوحدة الذائية لا يمكن أن بحدها 
الوعى فى هذا الموضوع أو ذاك » ولا بمكن أن بجدها في الموضوعات 
الحسية كلها بل يجدها عندما يلتقى دوعى آخر مثله ٠‏ ولا نقصد هنا 
باللقاء ذلك اللقاء العاير الذى يتم فى الحياة العادية بين البشر والزملاء » 
بل نقصد به ذلك اللقاء العميق ااؤثر الذى يريط ذائين أوشخصين بمصير 
واحعد .و 

ومعنى هذا أن هناك أساسين فى تجول الوعى الى وعى بالذات 
في عمجل الاساس- الأول هبو الوغبة الع تتحقق بالعمل والفعل:4 
والأساس الثانى أساس اجتماعى تائم فى التقاء وعبين ٠‏ وهذا الأساس 
الثانى هو الأصل فى كل ذلك الاهتمام الذى نشاهده ف الفلسفة المعاصرة 
بالآخر والآخرين وبالمجتمع أيضا ٠‏ الامر الذى لم يكن معروفا من :بل 
فيالفلسفة المثالية ٠‏ فكانت مثلا لم ينخلر الى الآخر الا على أنه مجرد ذات 
عاقلة فى حجمهوربة العقلاء ٠‏ 


517 ل 


ه ‏ وهذان الوعيان متصارعان بالضرورة لأن كل وعى بالذات 
يقوم فى أساسه على الغاء وجود الوعى الآخر » لكن ,ان تكتب الغلبة فى 
هذا الصراع ؟ يقول هيجل أن أحد الوعيين يتصف بالمخاطرة » والآخر 
بالحرص وال محافظة على بحائقه ٠‏ والوعى الاول يسميه هيجل بوعى 
السيد ٠‏ آما الثانى فهو وعد العيد ٠‏ ولما كانت الحياة لا تكتب الا 
للمغامرين فان الامر ينتهى بالعبد الى أن يفقد نفسه وحياته من نرط 
حرصة عليهما ٠‏ أما السيد فستكتب له السيادة لأنه خاطر بحباته ٠‏ بيدا 
السيد بالنظر الى العبد على آنة مجرد أذاذ لتحقيق أغراضه: » لكن هذه 
العلاقة لا تدوم طويلا ٠‏ اذ سرعان ما يكتشف العيد أن وجوده هام 
وركسى لحياة السيد » ويفطن الى أن عمله وعرقه قد تركا بصماته على 
الطبيعة ٠‏ وفى هذه اللحظة يكتشف العبد نفسه » ويصيح وعيه وعيا 
بالذات » ويتحول شسعوره ‏ وهذا هو المهم ‏ من أاحساس بالعيودية 
الى شعور بالحرية ٠‏ وما أثمن الدرس الذى يلقنه أنا هيجل هنا 
3 فالحرية لا يستنشق عبيرها الا العاملون 6 والعمل وحده هو الذى 
يستطيع أن ينقل الانسان من ظلمات العبودية الى فجر الحرية ٠‏ وثمة 
ملاحظات آخرى ٠‏ خفى هذا الديالكتيك الرائع الذى قدمه لنا هيجل ق 
ظاهريات الرو ح وأطلق علبه أسم « ديالكتيك السيد والعيد » » أصبح 
العمل ليس ل امس لالح 1 اعرد أيضا الاساس ف التفكير 
ل لوا لي ا 
بالذات الا بالعمل ومن خلاله ٠‏ 

هذه الخواطر التى رأيت أن أسوقها حول فلسفة هيجل بمناسية 
احتفال مجلة « الفكر العاصر )بمرور مائتى عام على مولد صاحبها قد 
تقنع القارىء بالطايع الثورى فيها » وقد لا تقنعه ويطلب يعدها المزيد ٠‏ 
لكنها على أى حال كافية للدلالة على أن هيجل كان مجددا فى الفلسفة 
وكان باعث ثورة فيها + 


!5 سم 


بين التكنولوجيا والانسان 


هذه المكانة الممتازة النى استطاع الانسان أن مستخلصها لنفسه 
ىهذا العالم معد أن نجح فى نزع النقاب عن عالم الأساطير والاوهام 
التى كانت تحجب رؤيئه » وبعد أن كان قد أكد له ,طليموس أنه أصبيح 
مركز هذا الكون ومحوره الذى يدور حوله +٠٠‏ هل استمرت ؟ كلا ٠‏ 
لم تستمر ‏ على الأقل فى الخلاهر ‏ ء 


وكان كوبرنيكس هو أول من وجه الضربات ضد هذه المكانة + كان 
أول من حطم تلك الشرنقة التى نسجها الانسان حول نفسه وأحاطها 
يراك تلورية + لل (يمدا الإنسان عند كوير كن » بلروام تعد الارضن 
الأجرام والافلاك + وفقد الانسان مكانته أو قبل ذلك عنه ولم يعد 
مركز العالم ٠.‏ 


وكاندارون هو الذى وجه الضربة الثانية ٠‏ فقد علم دارون 
الأنسان أنه ليس الا حلقة فى التطور الكونى ٠‏ وأن المليونين من سنواث 
التاريخ وما قبل التاريخ الثى يعلمها ليست الا مرحلة خاطفة فى المسيرة 
الشاملة للحياة ٠‏ فتضاءلت بهذا مكانة الانسان أمام نفسه ٠‏ 


فالحتمية التى-جعل منها فرويد قانونا يسود الحياة النفسية وتتحكم ق 
كثيرة لا معتولة ولا شعورية » صادرة تارة من الأنا الأعلى التى تمقل 


سلطة التقاليد الموروثة والمثل العليا » وتارة أخرى من الأنا البيولوجية 
أو | شة دما لين مأ علية من غرائز وميول ٠‏ وتضاءلت مرة أخرى 


ب 16؟! سم 


صورة « وعى » الانسان الفرد ٠‏ واهتزت صورة الانسان المسكول عن 
أفعاله ٠‏ 


ثم كانت الماركسية فأجهزت على ما بقى من مكانة الانسان ٠٠٠‏ جعلت 
الماركسية الانسان خاضعا مجموعة من الظروف الانتاجية والاقتصادية 
بجيث بدا الانسان فيها وكأنه أشر أو معلول لسلسلة من الصلات 
والتتابعات العلية التى لا حيلة له بازاتها * أصبح الانسان ف الماركسية 
مجرد « حامل »© لعلائات الانتاج ٠‏ و أصبيح الفرد مازاء المجتمع مجرد 


رأسن ف القطيع ٠‏ 


وكانت البنيانية أيضا ٠‏ أعلن ليفى ستراوس مثلا أن « الوعى هو 
العدو الخفى لعلوم الانسان » ٠‏ أصبح وعى الانسان ف البنيانية خاضعا 
لسلسلة من الهياكل والمخططات البنيانية التى أقامت بين وعيه الشعورى 
الذى زلزل فرويد كيانه الداخلى وأحاط ماركس كيائه الخارجى بأسوار 
من حديد مجموعة أخرى من الوسائط والاجهزة أسهمت هى الأخرى قى 
تكبيله وسجنه » وجعلت حتى قدرته على التعبير .اللغوى فضلا عن سلوكه 
الاحناعى كله خاهها لشيكة اتترومو لويقية مارعة تحمل مجموعة يد 
المياكل والاجهزة المستقلة عن وعيه » والتى ثقف فى مواجهته ويجيد 
نفسه مخضطرا الى الخضوع لها بالرغم منه ٠‏ 

وأخيرا جاءت التكنواوجيا لتقف على قمة هذا الهرم ٠‏ فالتكنولوجيا 
قد آحلت الآلة محل الانسان » وحولت هذا الأخير الىرقم ٠‏ التكنولوجيا 
أذخلهرت الانسان أمام نفسه بأنه لم يعد شيئا »؛ وقضت على ميادراته 
وأحلامه الرومانتيكية » وباعدت بينه وبين قدراته الابداعية الى الأبد ٠‏ 


ماذا بقى للانسان بعد هذا ؟ لاثنىء * 
« لقد مات الانسان » ٠‏ 
فى هذا العالم تؤكد صدق نبوعتها ٠‏ 


ب 6ط|؟ ب 


لكنها ليست الا صورة تبسيطية ساذجة يتورط فى تقديمها بعض 
الكتاب عند مناقشتهم لهذا المذهب أو ذاك من كلك المذاهب والاتجاهات 
الفكرية التى أشرنا اليها الآن ه وهى قطعا ليست بالصورة الصحيحة ٠‏ 


فكوبرئيكس الذى جعل الارض والانسان من فوقها يدوران حول 
الشمس لم برغب فى الحط من قدر الانسان بل وضعه فى مكانه الموضوعى 
العلمى ٠»‏ وألقى به الى جائب الاسياء والاجرام الاخرى ف الكون ؛ بدلا 
من أن يجعله ويجعل من عقله محور هذا الكون ٠‏ ودارون الذى جعل 
الاتسان حلقة من بخلفات التطون ارات أن درمط تكويةة يجذزره الأرهئنة 
والحيوانية والنباتية + ولكن هذا التصور لايؤدى أو لاينبغى أن يؤدى 
بالضرورة الى أن بفقد الانسان مكائئة السامية الننى كرمه الله يها ٠‏ اذ 
ماذال العاب مها بعلن مص انه للقاء:مامون الدارونية والتكارة :الاينية:* 
والقرائية متها بصفة خاصة حول مقكلة خلى الأنسان ٠.‏ 


رفرويد الذى جعل الأنا الشعورى خاضعة للأنا البيولوجية 
تماما » وترك باب التكيف مع متطلبات هذا الواقع الخارجى مفتوحها أهام 


والماركسية من الممكن أن نقدمها أيضا من زاوية أخرى تختلف عن 
الزاوية الشائعة التى أشرنا البها سابقا » نقدمها على أنها تلك الفلسفة 
التى نجحت ف القضاء على صورة الوعى المنعزل للانسان المجرد » 
وربطت وجوده بالظروف المحيطة يه » طبيعية كانت أو اجتماعية أو 
تاريخية على نحو أصبح تآثير الانسان فى الكون وق المجتمع مضمونا » 
باعتيار أن هذا التأثير لا بمكن أن بظهر ويكون فعالا الامن خلال أرضية 
موضوعية ٠‏ الأمر الذى ساعد على تآأسيس حقيقة الفكر وتأسيس حفيقة 
كل فعل ثورى ٠‏ أى أنها مكنت لتآثير الانسان وفاعليته «خلافا لما يقال 
عنها دائما من أنها انتهت الى طمسهما أو الغائهما + وان كانت بعض 
نصوصها توحى بذاك ٠‏ 

واليثيانية لاتمثل أو لاينيغى أن ثمثل قبودا على فاعلية الانسان » 


ناآ ب 


اذ أن الاجهزة والهياكل النى تقدمها لا لا تئشاً ولا تنمو ق غنية الانسان 
بقدر ماتمثل قنوات وأنساقا من العلاقات بدخل معها الانسان ف دمالكتيك 
داع يؤدى الى حفوية تهريت مع الواقع نوافراتها + 

وآخيرا فان التكنولوجيا لم تلغ الانسان ؛ دل ساعدته على اكتشساف 
أكثر الوسائل خصوبة وأيجابية فى اسثثمار الطبيعة ؛ ويسرت له سيل 
معيثسته مما جعله آكثر تحكما فى حياتئه وأكثر استمتاعا يها ٠‏ 


هذه العناصر كما عرضناها الآن تقدم لنا الصورة فى وضعها الصحيح٠‏ 
أما الطريقة التى وضعناها بها ى صدر الأمقال فقد قدمت لنا الصورة 
فى وضعها المقلوب ٠‏ 


والذى أردت أن دحك م . النامة إن ن الموقف لان الذي 
لا ا ار ا كر ون الزائفية 
أعداء التقدم وكثير من الحالمين الذين قدموا لنا صورة غير واقعية لانسان 
ار ا ا 
على عكس ما كان يؤمل هؤلاء وأولئك فان الانسان قد خيب أملهم جميعاء 
فها هو ذا لم يعت بعد ٠‏ ومن المؤكد أنه سيوالى انقصا رائه وغزواته التى 
أشرنا الى بعضها » والتى أخطأ البعض وصوروها على أنها انتكاسات 
فى طريق تقدم الانسان واشيات وجوده ٠‏ 


3 5 


0 التكقد م التكنولوجى 0 3 امتطيدا بالفااييفه منهم ٠‏ 
وهما ل باسدرز وهربات 1 م 


ففى كتاب « الموقف الروحى للعصر » الذى آلفه باسبرز عام ١58.٠‏ 
يتخدذ الأؤلف موقف المفكر الناقد للحضارة المعاصرة كلك الحضارة الآلية 


لاكمط|؟ ب 


ولحساب ديق يبأعدان بين الانسان وبين منابع الشعور فى حياته ٠فالآلةى‏ 
عصرنا الذى نعيش فيه لم تعد مجرد أسلوب ى الانتاج بل أصبحت 
أسلوبا فى الحياة ٠‏ امها طوقت حياة الانسان بحيث لم يعد للفرد مكان فى 
مثل هذا العالم الالى ٠‏ لم يعد كيان الفرد مصونا » لم تعد شخصيته 
متميزة ٠‏ أصبح فى وسع الآلة أن تستغنى عنه ٠‏ وق أحسن الاحوال 
أصبح ى استطاعتها أن تستبدل به شخصا آخر بقوم مقامه ٠‏ أصسح 
الافراد بعملون فى خدمة الآلة ٠‏ وأصبعح التدرير الوحيد لوجودهم أنهم 
يعملون من أجل الكل ٠‏ نجحت الآلة فى طمس الوجود البشرى وابتلاع 
الكيان المتميز للشخصية الاتسانية وحولتها الئ وجود ا عام 6١©‏ انتهى 
دتهديد الانسان وضباعه وقلقه + وهذا الموقف العداقى للتكنولوجيا 
يرتبط عند ياسبرز بموقفه ضد العلم بوجه عام » وضد قصوره عن 
الاحاطة بكل جوانب الحياة الانسانية 6 التى تئسع عنده لكفسح مكانا 
الى الايمان ٠‏ وهذا ماقدمه فى كتابه الرئيسى « الفلسفة » وى كتاب آخر 
له هو كتاب « الايمان الفلسفى » + وهو موقف يرتبط أيضا باللوقف 
العدائى الذى وقفة باسيرز ضد الكبان الجماهيرى للانسان المعاصر » 
وبخاصة فى المجتمعات الشمولية + ويتصل بفكرة السقوط فى « الانسان 
المجهول » التى يعالجها كثير من الفلاسفة الوجوديين مثل عيدجر 
وميرلوبونتى وجبريل مارسل من زوايا متعددة لكن يجمعها خط فكرى 
واحد » ومعالجها كذلك فلاسفة الشخصانية من منخفلور مختلف بعض 
الشىء * 


وقد وقف هربارت ماركيوز هو الآخر نفس هذا الموقف العدائى من 
التقدم التكئولوجى فقد لاحظ ف كتابه المشهور « الانسان ذو اليعد 
الواحد » أن المجتمع الصناعى الذ ىبلغ أقص درجات تقدمه ق البلاد 
الرأسمالية الكدرى ولاسيما الولايات المتحدة بمارس من خلال هذا 
التقدم التكنولوجى نفسه درجات كثيرة من التسلط والقهر على الافراد 
الانسان ورغياته حتى العقلية منها قد خضعت لأنواع ه نالتحكم الآلى 
المنظم الذى ثسعر الانسان بازائه بلون جديد من القهر أو الاستعباد » 


-- 55 ده 


لم يمارس هذه المرة بفعل طاغية أو حاكم مطلق بل باسم العقل وبا 
زيادة المعقولية فى تنخليم الانتاج وتوزيعه فى العالم الرأسمالى وفى خالل 
الازدهار الاقتصادى الذى يتمتع به هذا العالم + ولاحظ ماركيوز أيضا 
أن ضحايا هذا اللون الجديد من القهر لايقاومونه ولا يتمردون عليه » 
بل يشجعونه ويعملون على استمراره والمحافظة عليه » لانهم هم الذين 
يستهلكون منتجات المجتمع الصناعى » وهم الذين يهمهم أن يكون الانتاج 
وفيرا متنوعا » يرضى رغياتهم ويسد حاجاتهم ٠‏ وهكذا لاحظ ماركيوز ان 
التقدم التكنولوجى ف المجتمع الصناعى يتجه الى آفاق تسمولية تستغرق 
الفرد بأكمله فى جميع جوانبه » وتقدم الى هذا الاخير فى حياته اليومية 
والفكرية اتجاهات محسوبة مقدما ذات استجابات ذهنية وانفعالية 
وسلوكية محسوبة أيضا » لائها تربط المستهلك با انتج وبالمجتمع ككل ريطا 
دقيقا محكما يمتنع بازائه كل رفض ٠‏ ويبؤدى الى توحد تام بين الفرد 
والمجتمع أو يؤدى الى أن يصييح الانسان ذا بعد واحد ٠‏ وهذا اليعد 
الواحد هو البعد الذى يريده النذلام الاجتماعى القاكم. بكل ما يسيطر 
عليه م زمؤسسات احتكارية تسيطر على أجهزة خاصة للدعاية والاعلام 
تنجح فى بث العقيدة التى تريدها وفى الترويج للمنتجات التى تهمها ٠‏ 
وف هذا الجو يزداد الشعور بالاستقرار » ويزداد تحالف رجال 
السياسة مع رجال الاعمال فيصبح رؤساء الكارتلات والترستات رجال 
سياسة ويصبح رجال السياسة أعضاء فى مجالس ادارة تلك المؤسسات. 
ويتعاون الجميع فى المحافظة على الاوضاع القائمة فى المجتمع واستمرارها 
وف اماثة كل رغبة فى التغير الاجتماعى الحقيقى ٠‏ وهكذا يكتسب المجة 
التكتولوجن :الحديث صفة الاسعزار القن يعحنف يهنا قل الفكبيرات 
الفاجكة + ويشيع هذا الاستقرار فى الطبقات العاملة نفسها لأنها تصبح 
ولاهم لها الا تحسين معيشتها +٠‏ وتفطن الى أن هذا الهدف أن يتحقق 
الا بزيادة الاندماج فى النظام القائم وبزيادة خضوعهم له ٠‏ 

فالمجتمع التكنولوجى فى العالم الرأسمالى المعاصر توجهه اذن ق 
رأى ماركيوز الفلسفة الوضعية ٠‏ مع ملاحظة أن ماكيوز يفهم من هذه 
الفلسفة أنها فلسفة المحافظة على الأوضتاع القائمة ويرى أن كل فلسفة 


سم اى؟؟ مس 


وضعيبة تقيد نفسها بالمعطيات الكجريسية القائمة ولا تتطلع الى تجاوزها 
لايد أن تكون فلسفة محافظة ٠‏ وفى كتاب آخر له هو كتاب « العقل 
والثورة » يقدم أنا ماركبوز شواهد متعددة تثيمت أن المذهب الوضعى 
كان منذ بداية نشآأته على يد أوجست كومت حتى صوره المنطورة قي 
الوضعية التحليلية المعاصرة مرتيطا بنوع من النزعة المحافظة » ومن 
الرضوخ للنظام الاجتماعى القاكم وعدم الرغبة فى تغييره ٠‏ وعلى العكس 
فان الاتجاهات العقلية فى الفلسفة كانت دائما اتجاهات ثورية رافضة 
لجزء من الواقع على الاقل » وتقيد نفسها يبهدف الرغية ف التغيير 
الحقيقى ٠‏ 


وقبل أن نمضى فى تتمع طراز آخر من النقد الموجه ضد التقدم 
التكنولوجى المعاصر نود أن نعقب بكلمة أو كلمتين على هذا النقد الفلسفى 
الذى وجهه ماركيوز وياسيرز ء والملاحظة الاولى التى تتقفز الى الخاطر 
فى هذا الصدد أن نقد ماركيوز لايتصل بالتقدم التكنولوجى ف المجتمعات 
الحاقنة مثا مفضعنا العرنى اوهو ها يفنا هذا ممافة خاصة + وانما يعم 
فقط الى نقد هذا التقدم فى المجتمع الصناعى الذى بلغ أقصى درجات 
تطوره ف المجتمع الرأسمالى ٠‏ فهذا التقدم التكنولوجى الالكترونى 
المتطور الذى يتحدث عنه ماركيوز ويحلل آثاره ونتائجه لم نبلغه :حن 
بعد ٠‏ بل اننا لم نقف بعد الا على الدرجات الاولى فى سلمه ٠‏ وهو بالثالى 
لايعنينا بصفة مباشرة + ولكن يهمنا هنا أن نوافق ماركيوز على اتجاغه 
العام فى نقد الفكر الوضعى التجريبى + اذ أننا كثيرا ما نقدم هذا النوع 
من الفكر فى بلادنا على أنه هو الفكر العلمى » وذلك فى مقابل القفكر 
الميتافيزيقى الذى يتضمن بالضرورة تجاوز الوقائع التجريبية والقدرة 
على العلو عليها » ولكن هذا غير صحيح ٠‏ فالميتافيزيقا ليست خرافة 
اذا كانت تدرب العقل على الرفض وعلى التطلع الى آفاق جديدة وراء 
المعطيات التجريبية المباشرة + بل انها بهذا المعنى تصببح ضرورة لكل 
انسان ثورى لايرضى أن يقيد نفسه بتجريبية قاصرة تحصر نفسها فى 
الوقائع والاوضاع القائمة ٠‏ 


!؟؟ د 


رومائسى نجده عند الفلاسفة الوجوديين دوجه عام » فمن الملاحظ أن هذا 
النقد نقد عام وغير محدد ٠‏ وهو بقدم لنا التكنولوجيا على أنها وزر 
ارتكبته الانسانية وعليها أن تتطهر منه ٠‏ ومثل هذا الموقف من الفيلسوف 
موقف غير وأقعى يريد منا صاحبة أن نعود الى الوراء ونتجاهل الواقع 
ونتناطح مع التكنولوجيا ونرتمى فى أحضان الطبيعة ٠‏ وكل هذا غير ممعن 
وفات أوائه ٠‏ وليس يصحيح ما قال حول هذا النقد من أن التكئولوجيا 
أفقدت الانسان شخصيته المتميزة وشلت تفكيره وأماتت قدرثه على 
التذوق الفنى والجمالى ٠‏ اذ أن التقدم التكنولوجى هو الذى أتاح لنا 
الآن أن نتذوق الموسيقى على شريط تسجيل ؛ وأتاح أن نطرب للموسيقى 
الالكترونية » ونستمتع بروائع اللوحات العاية والمصنفات الفنية ى نسخ 
دقيقة رخيصة الثمن » وهو آلذى أتاح فرصة مشاهدة التليفزيون الملون 
وفرصة التحكم فى احصاءاتنا بواسطة الحاسبات الالكترونية ٠‏ وأتاح 
أيضا فرصة الاستمتاع بتجارب روحية عميقة لاكبر عدد ممكن من الناس 
بعد أن كأن الاستمتاع دبا محصورا فى أقلبة معدودة على الأصابع 0 
وهذا التقدم التكنولوجى الذى ملا حياتنا المعيشية وسيطر عليها هو 
الذى يتح الآن لربات البيوت وانا جميعا الاستمتاع بأوقات الفراغ على 
نحو أفضل ٠‏ وبالتالى فائه هو الذى بتيح النمو لشخصيتنا الابداعية ٠‏ 
ولهذا كله فائنا نفضل نقد ماركيوز الذى وجهه ضد مجتمع معين همو 
المجتمع الصناعى المتقدم على نقد ياسبرز والوجؤديين الذى وجهوه بشكل 
عام غير محدد » وصبوا جام غضيهم فيه على التقدم التكتولوجى كله من 
ناحية المبدأ ومن ثم جاء نقدهم مفتقرا الى الموضوعية فضلا عن أنه 
يناطح روح العصر ٠‏ 


وأنا ما يكون الأمر فان هذا النقد الذى وحهه فريق من الفلإسفة الى 
التقدم التكنولوجى له فائدة كبرى اذ أنه لقننا درسا عميق المعزى ٠‏ 
وهو أن مناقشة التقدم التكنولوجى ليست وقفا على التكنوقر اط وحدهم* 
للمتخصصين وحدهم ٠‏ لم بعد من المستساغ أن ندع العلماء والخيراء 


599 سدم 


وأصحاب الاتجاهات التحليلية يتكلمون ياسمنا أو عاسم الانسان فى مجال 
ملغ من الشمول والاتساع ما بلنته التكنولوجيا فى حياة الانسان المعاصرء 
لقد تعاظم الاحساس بين الناس بأن هؤلاء التكنوقراط والخيراء لو 
ترك لهم آمر الفتوى ف كل ما يتصل بهذا المجال الحيوى لاصبحوا مراكر 
قؤة 4 وريمااتقضنيوا الرَجَالاللبواسة واطواكيم :4 لكر | بعضسي 
الانسانية فى أيديهم يوجهونه ربما الى الدمار الشامل ٠‏ حقا » ان مجال 
التكنولوجيا وتطبيقاتها المختلفة مجال تخصصى دقيق » يستغلق فهمه على 
الناس العادين وعلى كثير من العلماء أنفسهم ٠‏ لكن المشكلات الثى تخلقها 
التكنولوجيا لايمكن حلها بالتكنولوجيا وحدها ٠‏ ولايمكن للخبراء أن 
يقدموا لنا النظرة الشمولية التى تهم الانسان كانسان فى هذا المجال 
الحبوى ٠‏ هذا بالاضافة الى أنه اذا أحمس الرجل العادى بأن حماته كلها 
ووسائل التعبير عنها لم تعد فى يده وبأنه أصبح خارج اللعبة كلها فان 
هذا من سأنه أن يصيبه بالاغتراب وأن يضيف جهازا جديدا الى قائمة 
الاجهزة المتعددة الثى أصبحت تحاصره ق حيائه وتزيد من جحرعات 
الاغتراب التى كتب عليه أن يتجرعها من عا مثا المعاصر ٠‏ 

لهذا فانه مهما كانت قيمة آراء الفلاسفة فى مجال التكنواوجيا فانهم 
بمجرد مناقشتهم اشكلاتها يكونون بهذا قد كسروا الاحتكار الذى يضربه 
التكنوقراط حولها وأسهموا فى تبصير الرأى العام بنتائجها وآثارها 
لمباشرة وغ الماقرة على البيكة كلها وعلى الانشان باعتباره انسانا + 

واذا نظرئا بعد هذا نظرة فاحصة الى علاقة التكنولوجيا بالانسان 
فان أول ما ينبغى أن نسجله فى هذا الصدد أن التقدم التكنولوجى لا يعنى 
فقط تقدما فى أجهزة الدحث العلمى » بل يعنى تقدما فى حياة الانسان 
الاجتماعى +٠‏ فقد كان ينظر الى الاجهزة العلمية المختلفة كالميكرسكوب 
والتلسكوب مثلا على أنها مجرد امتداد لحواس الانسان وتوسيع لقدراته 
الايصارية والسمعية ونحوها ء ومعنى ذلك أن هذه الأجهزة كانت تتصل 
فى المحل الأول يتجارب العلماء ء فى معاملهم + حنا ان تجارب العلماء دائما 
لها صلة غير مباشرة بتطبيقات العلوم فى حياة الناس العاديين » لكن هذه 
لصلة لم تكن ظاهرة للعيان » ولم تكن الأصل ف البحوث العلمنة + مان 


ب 599 عمد 


أن من العلماء الطبيعيين من رفض النظر تماما الى ثلك الصلة ٠‏ وقصة 
مدام كورى عند اكتشافها عنصر الراديوم معروفة ٠‏ فقد قيل لها حينذاك 
أن الراديوم سيؤدى الى خدمات جليلة في مجال العلاج الحلىمى مشلا ٠‏ 
فردت بآن هذا لا يهمها لأن ما كان يهمها هو البحث العلمى المجرد ٠‏ 
ومعئى هذا أن مدام كورى قد فصلت فصلا قاطعا بين الانسان العالم 
والانسان الاجتماعى + والآمر بختلف تماما عند الحديث عن الوسائل 
التكنولوجبة الحديثة ٠‏ فائها موجهة أصلا الى ميادين الانتاج والاستهلاك 
وأسلوب المعيشة للناس العاديين ٠‏ والاهتمام بكل هذه المبادين ببرز ق 
المحل الأول عند البحث فى التكنولوجيا ٠‏ ومعنى هذا أن الأساليب 
التكنولوجية الحديثة لم تعد مجرد وسائل متقدمة فى البحث العلمى المجرد 
لكنها تقوم أصلا على تيسير حباة الانسان العادى منظورا اليه كائسان 
اجتماعى + وهذا أمر طبيعى من حيث أنها متصلة اتصالا وثيقا بالانتاج 
الذى متحدد معناه عند توضيحنا للعلاقة بين الآلة والانسان ٠‏ 

هذا من ناحية +٠‏ ومن ناحية ثانية فان الوسائل التكنولوجية 
الالكترونية الحديثة فضلا عن أنها ليست مجرد أجهزة علمية فائها كذلك 
ليست مجرد « وساثل عمل » فى عملية ترويض الطبيعة واستغلال 
الانسان لها ٠‏ ففى أثناء الثورة الصناعية الأولى بعد اكتشاف اليخار 
والكهرياء كان بنظر الى الآلة على أنها تطوير لأعمل اليدوى 
وامتداد للقوى العضلية للعامل » وعلى أنها وسيلة عمل متطورة لحسن 
استغلال موارد الحليبعة وتطويعها للانئسان ٠‏ ونشآت فجوة كصيرة دين 
الانسان والآلة ٠‏ وثرئب على التقدم الآلى بطالة كثير من العمال واستعناء 
أصحاب رؤّوس الأموال عنهم ٠‏ كان العامل فى ذلك العصر الصناعى الأول 
مجرد متفرج على الآلة ٠‏ وكان يعهد اليه فى أغلب الأحوال يعمل متخصص 
دقيق أو بمراقبة جزء معين من عمل الالة أو المكنة لا يتعداه الى غيره ٠‏ 
وشاعت منذ ذلك الحين الصورة الشهيره بآن العامل مجرد ترس فق 
عملية الانتاج ٠‏ 


وأعتقد أن عناصر هذه الصورة قد تغيرت ثماما ف التقدم 
التكنولوجى الحديث ٠‏ ذلك أن هذا التقدم التكنولوجى كما حطم الحاجز 


54؟؟آ سم 


بين الانسان العالم والانسان الاجتماعى » كذلك فائه حطم أمضا الحاجز 
القائم بين الانسان العالم أو العامل وبين الانسان الاجتماعى ٠‏ قالنمو 
المذهل للسكان الذى صاحب التقدم التكنولوجى الحديث قد ضاعف من 
احتياجات الجماهير من استهلاكهم للمواد الغذائية والملايس والأجهزة 
الالكتروئية التى دخلت كل بيت ٠‏ وازدياد حدة الصراع بين القوى 
الدولية قد ضاعف من فرص المواجهة المسلحة بين هذه القوى ؛ وأدى 
بالفعل الى قتال بين القوى الصغرى الثى تسائدها تلك القوى الكبرى ٠»‏ 
وقد أدى هذا كله الى التقدم التكنولوجى ف مختلف الميادين ٠‏ وأدى 
بالتالى الى شدة الطلب على العمال الفنيين والتكئولوجيين ٠‏ وهذا معناه 
أن التقدم التكنولوجى لن يؤدى فى أغلب الظن الى توفير أو بطالة قى 
العمالة ٠‏ 


ومن ناحية أخرى فان التقدم التكنولوحى قد ساعد على تضييق 
الفجوة التى كانت قاكمة بين الآلة أو المكنة والعامل ٠‏ وذلك لأن هذا التقدم 
حمل معه بلورة وظائف الانسان الذهنية فى عمليات تكنولوجية تمثلت 
فى أجهزة الاشراف والتحكم والاختيار والدرمجة للعمل الآلى ٠‏ وبهذا 
لم تعد الآلة غريبة عن الانسان » بل حمل التقدم التكنولوجى معه نمطا 
جديدا للانسان نفسه ولحياته الواعيه كلها يما تتضمنه من حياة اجتماعية 
فاذا كانت التكنولوجيا قديما قامت بالعمل اليدوى للانسان فانها تقوم 
الآن بالعمل الذهنى نفسه ٠‏ وقد ينظر البعض الى هذا الامتداد 
التكنولوجى على أنه نكسة أشد و 5 أصابت الحباة الشعورية أو الواعية 
للانسان وزادت من تحكم الآلة فيه » لكن هذا غير صحيح ٠‏ وذلك لأن 
الانسان فى الثورة التكنولوجية لم يعد عبدا لاكلة ولم بعد متفرجا على 
ما تؤديه امكتة بل اكتسيبت وظائفه الذهنبه نفسها أبعادا جديدة ٠‏ وبهذا 
أصبح الانسان ق الثورة التكنواوجية مشاركا بعد أن كان متفرجا فى 
أحسن الأحوال . لم يعد بحس الانسان مع هذه الثورة بأن عضلانه فى 
التى اكتسبت قوة جديدة بل أصبح بحس بأن قواه الذهينة الواعية مى 
التى ازدادت قوة ٠‏ أن شعور الانسان بازاء التقدم الآلى فى الثورة 
الصناعية الأولى كان أشسبه بشعور البطل الرياضى الذى يرقب عضلاته 
زم 6 مقالات ) 


ت؟؟ ب 


وهى تزداد فتوة ٠‏ ولكن هذا النمو لم يكن له أى آثر ايجابى على نمو 
شخصيته وازدياد أحساسه بكيانه وحوهره الحقيقى ٠‏ أما الثورة 
التكنولوجية وما حملته من تقدم فى علوم السيرناطيقا وما تطلبته من 
مشاركة الانسان فى أجهزة البرمجة والتحكم فقد أشعرته بنمو شخصيته 
وازدياد قواه العقليه الواعية ٠‏ 


ومعنى هذا أنه اذا كانت الكثورة الصناعية الأولى قد أدت الى نمو 
الجماد على حساب الانسان فان الثورة التكنولوجية ‏ على العكس من 
ذلك قد حققت نوعا من التكامل ببنهما » وجمعت بينهما فى كل متالف 
لم يعد من المقبول معه أن نتحدث عن عبودية الانسان للآلة ٠‏ 5 


أكثر من هذا + فلما كان التقدم التكنولوجى لا يمكن أن يقوم به 
العامل وحده بل بقوم به المهندس الفئى جنبا الى جنب مع علماء الاجتماع 
والنفس والمكتبيات وخيراء العلوم الانسانية واللغويات والاقتصاد 
والاحصاء ٠٠‏ الخ فان هذا قد أدى الى تحطيم الحاجز بين العمال 
وأصحاب الياقات البيضاء + وأصيح الجميع أعضاء فريق واحد ٠‏ 
قعمليات البرمجة والتصتيف والاخصاء ٠٠‏ الخ يشارك فيها عالم 
الانسائيات مع الميكانيكى الذى يدير الحاسب الالكترونى ٠‏ وأصبحت 
الخدمات الاجتماعية والترفيهية والثقافية والفنية صناعات هى الأخرى ٠‏ 
ولابد أن يؤدى هذا التطور ف النهاية ألى تضييق الفجوة بين الطبقات 
الاجتماعية » وتخفيف حدة الصراع الطيقى ٠‏ 


لكن سيظل الصراع الطبقى قائما فى المجتمعات التكنواوجية الحديثة 
اذا خضع التقدم التكنواوجى فيها الى السياسات الاستعمارية المتسئطة 
ويخاصة ف المجتمعات الرأسمالية ٠‏ فليس هناك ما يمنع أن يسحب 
الموجهون لسياسة هذه المجتمعات باليسار ما حققه التقدم التكنولوجى 
فيها باليمين من اذابة الفوارق بين الطيقات ٠‏ حينئذ سيصبح جيش علماء 
الانسائيات والتكنوقراط والعمال الفنيون فى هذه المجتمعات يعملون 
بتوجيه من رجال السياسة وسيعمل الجميع ضد مصالح الشعوب وضد 
مصالح الجماهير العريضة ف تلك المجتمعآت نفسها ٠‏ وبهذا يعمل هؤلاء 


كك 


الساسة على اذكاء حدة الصراع الدولى وحدة الصراع الطيقى ع 
عد 6د 

والنتيجة التى نود أن نخلص اليها بعد هذا أن التقدم التكنولوجى 
الالكترونى الحديث قد حقق بالقياس الى العصر الصناعى الأول فى 
مجال علاقة التكنولوجيا بالانسان نتائج ايجابية لاشك فيها من حيث 
النظرة الى الانسان على أنه أنسان اجتماعى ومن حيث تحطيم الحواجز 
دين الانسان والالة 3 

لكن ليس هذا معناه أن التقدم التكنولوجى الحديث لم يحمل معه 
نتائج أخرى قد ينظر اليها البعض على أنها نتائج سلبية » وذلك عندما 
نلتقت الى علاقة الانسان بالبيئة التى يعيش فيها فليس من شك فى أن 
التقدم التكنولوجى الحديث لم يكن مجرد استغلال مهذب قام به الانسان 
فى رفق وهوادة للطبيعة » بل كان فى أغلبه غزوا لها واعتداء عليها + ويبدو 
أن الطبيعة من جانيها ليست بالعدو الهين آمام الانسان » ولم تكن لينة 
الجائب دائما آمام غزواته لها فقد أقام الانسان السدود مثلا وشيد 
محطات القوى الكهربائية الضخمة ليحول مجرى الأنهار ويزيد من التحكم 
فى مياهها ومن استغلاله لقواها ٠‏ ولكن الانسان فى كل هذا غالبا ما ينسى 
أن البيكة اذا طاوعته فى جانب فانها تخلل عصية عليه وتعلن عن تمنعها 
وعدم رضاها عن تدخله فى جائب آخر ٠‏ فقد نجحت السدود فى تخزين 
المياه » ولكن كان من نتائج اقامتها أن امثتلات البحميرات والأنهار 
بالحشائش والرواسب الطينية ٠‏ وآدى تنفيذ مشاريع الرى الكبرى ىق 
بعض أجزاء العالم الى انفصالٍ الأملاح عن الأرض وتركيزها على السطح 
مما انتهى بمساحات واسعة من الأرض الى أن أصبحت غير صالحة 
للزراعة ٠‏ ومناقشة الآثار الجانبية لاقامة السد العالى فى أسوان تدخل 
فى هذا الياب اذ أن بناء السد أدى مثلا الى حجز الطمى وازدياد سرعة 
اتدفاع المياه مما ساعد على سرعة تآكل الجسور » واستعمل الانسان 
المبيدآت المختلفة فى مقاومة الحشرات ٠‏ ولكن هذه المديدات مع نجاحها 
فى الهدف الذى صنعت من أجله الا آنها تحتوى على نسبة عالية من 


ل 599 سدم 


السموم هددت حياة الحيوان والانسان فى البيكة التى اس تعملت فيها 
وآدى استعمالها الى فاوت هذه النيقة .وق محال الكدوية والفقاقين عن 
المغروف أن بغكن الأذوية لها آكار حانبية خنارة فق :الوقت الذئ لآ يحادل 
أحد فى فائدتها فى شفاء مرض معين ٠‏ فالعلاج بالمضادات الحيوية مفبد 
ما فى ذلك شك » لكنه ضار عند من تكون اديه حساسية منه » وهو يؤدى 
فى كثير من الأحيان الى تزايد العدوى يفطريات الفم وظهور التهابات 
حادة فى الجلد وأجهزة التناسل ٠+‏ ولا يشك أحد فى فائدة السيارات 
وأجهزة التدفئة والمصائع المنتشرة فى المدن الكبرى والضواحى ولكن 
أغرارها فى تلوث البيئة أمر محقق ٠‏ اذا أن استعمالها وادارتها يتخاف 
عنه غازات تحتوى على حامض الكربون وهذا الغاز يتحلل فى رطوية الجو 
ليتحول الى حامض الكبريت الذى يعد مسئولا عن تآكل كثير من المبانى 
واحداث كثير من الخساكر ٠‏ وقد هلل العالم قْ ثهاية الكرن الماضى عاد 
اكتشاف أشعة اكس ء ولكن الأضرار البالغة التى أصابت بها هذه الأشعة 
عظام الانسان والجينات جعلت العالم يخفف من حماسه لها ٠‏ وهناك 
مشروعات تكنولوجية كبيرة تسببت فى احداث خسائر اقتصادية تفوق 
أضعاف ما حققته من مكاسب ٠‏ 


لكن هذه النتائج السلبية للتقدم التكتواوجى الحديث لا ينبثى أن 
هذه الآثار الضارة التى يخلفها التقدم التكنولوجى على حياة الانسان 
والحيوان من الممكن أن نعالجها ويحسب حسايها ونعمل ما فى وسعئا على 
تجنيها والحد من آثارها » وكلها ينطيق عليها : « وداونى بالتى كانت عى 
الداء » + وبهذا نجنى ثمار التقدم التكنولوجى ونتفادى ف الوقت نفسه 
آثاره الضارة 6 فنكون قد ضرينا عصفورين بحجر وأحد ٠‏ 

ومن المسلم به أن التقدم التكنولوجى قد حقق ارئفاعا فى انتاجية 
العمل ه وآصبحت الخدمات الأجتماعية والترفيهية والثقافية والفنية 
ووسائل الاتصال بين الناس وطرق مكافحة الجريمة بفضل التقدم 
التكنولوجى صناعات هى الأخرى بعد أن كانت يعبدة ثماما عن مجال 


8؟5؟ لدم 


الصناعة ٠‏ وكل هذا يمثل زحفا من جائب التكنولوجيا على مجالات كثيرة 
وتوطيد لقدمها فى عالمنا المعاصر + ومن ناحية أخرى » فان ذلروف العم 
بالنسية الى العامل قد تخسنت كثيرا فى ظل التقدم التكنولوجى » فزالت 
التناقضات بين الانسان والآلة وقل الاعتماد على جهد العامل عن ذى قبل 
بحيث أصبح عامل اليوم بفضل التقدم التكنولوجى يجد فرصة أكبر 
لتخصيص قدر من وقته للاستمتاع بفراغه يساوى ثقرييا الوقت 
الخفس للبمل ء مما سناعةة على رجاء تتكتخسيقها القطاقة 2و سياه 
الجوائب الانسائية والروحية فى كبانه ٠‏ الأمر الذى يؤدى الى افساح 
المجال أمام علاقات اجتماعية جديدة فيما بين العمال يعضهم والبعض 
الآخر من ناحية ء وقيها بيتهم وفريق الخيراء والفتبين وظماء الحراسات 
الانسائية الذين اختلط عملهم الذهنى بالعمل الغنى التكنيقى ٠‏ وأصبهوا 
جمبعا أعضاء فى فريق واحد يدشر بمستقيل أفضل للانسانية : 


يح فنا 


وَعدها العن خط علي التعو امهنا النانافنة المات يفك كاية 
ازداد اقتناعى بالعلاقة الوثيقة بين التكنولوجيا والفن ٠‏ فهذه التكنولوجيا 
بل والحضارة اليايائية المعاصرة كلها حضارة تقليد أو محاكاة وليست 
حضارة ابتكار ٠‏ واليابانيون آنفسهم يفخرون بهذا ٠‏ يقولون دنا أنه 
لبس لديهم الوقت الكافى للاكتشافات العلمية + بل يقنعون يأخذ 
المكتشفات الغطمية » أو بالسطو عليها أو باستعارتها ثم يضيقون اليها 
اضافة هنا واضافة هناك ٠‏ يفعلون هذا فى العام وف تطبيقاته 
التكنولوجية ٠‏ لكن هل الفن ثنىء غير هذا ؟ ان معظم آيات الفن 
موضوعاتها منقولة أو معارة عن موضوعات آخرى قديمة + فمعانو 
القصيدة والقصة والمسرحية واللوحة الفنية تتكرر بين الأدباء والفنانين 
من جيل ألى جيل » يأخذها الجيل اللاحق عن أجيال سايقة + لكن الابتكار 
ف الفن هو فى الثوب الجديد الذى بلبسه الفنان للهيكل القديم ٠‏ لأن الذن 
عله عو الكسوة العديدة اكرة لأسن م ولسن الفنان مهدا عندما يان 
لنا بموضوع غريب » يل هو مجدد عندما يأتى لنا بالجديد فى موضوع غير 
جديد ٠‏ اننا نحكم عليه بأنه يجدد حتى وهو يقلد ٠‏ وهكذا الحال ق 


 العةك0ل‎ 


التكنولوجيا » واليابانية منها يصفة خاصة ٠‏ اذا أنها تحرص على أن 
ترتدى دائما ثوبا جديدا يناسب العصر » بل ويناسب العام الذى نحن 
فيه ٠‏ وترفض أن تعيش أمامنا كالممئلي بثياب تاريخية ٠-واهذا‏ فانها 
تكتولوجدا ذات طايع فنى أصيل ٠‏ 


3 يع فن 

وأخبرا فليس ثمة وسيلة حقيقية وفعالة لتحقيق السلام وابعاد 
سمح الحرب دين اأدول المتصارعة الا أن تأخذ هذه الدول بالأمساليب 
النذنولوجب .ذ الالكةرونية المتقدمة فى ميدان التسلح ء+ فتصبح أوراق 
الب عند ذل حلرف مككدوفة أمام الحلرف الآخر » مما يبؤدى حتما الى أن 
يلسع الوتر القائم متها ليحل محله السلام القفائم على الاحتر ام 
المت ادل والنتدير المتكافىء لقوة كل منها + حقا ان هذه الوسيلة التى 
مها الدول لتحقيق السلام ستؤدى حتما الى سباق فى التسلح بينها ٠‏ 
لكن دو !:؛ لأ مغر من هذا لمتحقق السلام ف رجوع هذا العالم الذى 
كان داتعا لأ يحرم اليا القوى » فأصرءم لا يحرم الا القوى التكنولوجى » 
والنكنولوجيا فى تحقيقها لهذا النوع من السلام تمثل شرا لايد منه + لكنه 
شر سيؤدى حتما الى الخير » وتحقيق العدالة بين الشعوب ٠‏ 


سااء"اةا لم 


مشكة أخلاتية » 


« هرج البحرين يلتقيان » بينهما برزخ لا يبغيان » 
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١ 


الأساس فى الاخلاق الاسلامية وفى كل أخلاق هو العمل لا النية ٠‏ 
وقول الرسول عليه الصلاة والسلام « اتما الأعمال بالئيات » لا يعنى 
تفضيل النية على العمل » بل يعنى أن معيار الحكم على العمل من ناحية 
الخير أو 'الشر انما يكمن فى النية » حتى لو حالت الظروف الخارجة عن 
ارادة الفرد ‏ سواء وصفناها بأنها بشرية أو الهية ‏ دون تجسد الفية 
فى عمل » أو دون امتدادها فيه » فأوقفت تنفيذه أو أرجاته الى حين أو 
هراك كماع امن القيز الل لخر اد النكسن »> 

وبالرغم من أن كلمة « النية » نفسها غير دقيقة ٠‏ اذ من الممكن أن 
تعنى الباعث على الفعل أو الغاية منه أو الاثنين » الا أن الذى نريد التأكيد 
عليه هنا هو أن النية المصاحية للعمل تكون من ناحية الخير أو الشر نية 
واحدة ٠‏ ولا أقصد بذلك أن يكون للعمل الواحد نية واحدة فقط » اذ من 
الجائز أن تتعدد النيات فى مراحل العمل المختلفة » فيصبح للعمل الواحد 
نيات متعددةء لكن الذى أقصده أنه سواعكان للعملالذى أمامنا نية واحدة 
أو أكثر ء فان هذه النية أو اننيات اما أن تكون خيرة على طول الخط » أو 
شريرة على طول الخط ٠‏ ولا يمكن أن تجتمع نيتان احداهما شريرة 
والأخرى خيرة فى عمل واحد ٠‏ لاذا ؟ لأن مياه النيئين ليست واحدة » أو 
لذن كثافتهما مختلفة » ولا يمكن أن يختلط هذا يذاك : هذا عذاب فرات » 
وهذا ملح أجاج » وبينهما حجر محجور » أو بينهما برزخ يجعل أحدهما 
لا يبغى على الآخر + وذلك لأن الخبيث لا يمازج الطيب أيدا » وان كان 
قد يخدعنا أحيانا » فيبدو لنا وكأنه التقى به ومازجه أو امتزج به + مع 
أنه لم ولن يمتزج به + 0 

هذا هو التفسير الذى بدا لى معقولا فى تأويل الايتين الكريمتين 
الوحيدتين اللتين ورد فيهما هذا التشبيه القرآنى الذى جعلته عنوانا لهذا 


ا اه 


المقال-٠‏ الآية ( رقم *ه من سورة الفرقان ) : فلا تطع الكافرين وجاهدهم 
مه جهادا كبيرا + وهو الذى مرج البحرين ٠‏ هذا عذب فرات وهذا ملح 
أجاج وجعل دينهما يرزخا وحجرا محجورا » ٠‏ والآيات ( 5١ - ١4‏ من 
سورة الرحمن ) « خلق الانسان من صلصال كالفخار ٠‏ وخلق الجان من 
مارج من نار فبآى آلاء ريكما تكذبان ٠٠٠٠‏ مرج البحرين يلتقيان 
بينهما برزخ لا يبغيان » ٠‏ 


والسياق فى الموضعين واحد هو السياق الأخلاقى الذى يصور طبيعة 
البشر وتكوينهم » ويتحدث فيه الله الى رس وله عن واجيه فى مجاهدة 
النفس البشرية المعقدة » والتى تلتوى أحيانا عند الكافرين التواء يستلزم 
جهادا كييرا ٠‏ اذ قد يحدث أن تجد أنفسنا أمام فعل شرير » قصد به 
ايقاع الشر والأذى بشخص معين + وحشدت فى سميل ذلك الجهود » 
وحكيت الدسائس » وديرث المؤامرات ٠‏ هنا ونجد أنفسنا أمام فعل شرير 
وقع » وأمام نية شريرة لا شك فى شريتها صاحبث هذا الفعل ٠‏ لكن الذين 
تآمروا ودبروأ ومكروا يزعمون لنا أن نيتهم كانت خيرة » وأنهم ما قصدوا 
من عملهم الا وجه الله » وأن عملهم وان كان فى ظاهره ثسرا الا أنه ينطوى 
على الخير لهذا الشخص الذى كان هدفا لمؤامراتهم أو لشخص آخر ٠.٠‏ 
واذا خدعتنا أقوال مؤلاء المتآمرين فائنا سنجد أنفسنا أمام فعل واحد له 
فيتان : نية شريرة خلاهرة مقطوع بها » تجسدت فى فعل الشر الذى تم » 
وفية أخرى بخفية وزعومة يزعم علا الماالارين :آنه ا كانت خيرة ٠‏ يهنا 
ويجيىء كلام الحق سبحانه وتعالى قاطعا فى تلك المشكلة المحيرة فيقول لنا 
الله : لا تصدقوا هؤلاء الكافرين الذين التوت ضمائرهم فخدعوكم بعس 
الوقت ٠‏ لأن المياه الخبيثة لا تمتزج أبدا بالمياه الطيبة » ولا تيغى احداهما 
على الأخرى لأن بينهما برزخا وحجرا محجورا ٠‏ ومعنى هذا أن نيتهم 
التى بزعمون لنا أنها كانت خيرة لم تكن فى حقيقة الأمر الا«و ئش ماعة » 
علقوا عليها شرورهم و آثامهم » وأن مؤامراتهم ونياتهم كانت شنرا كلها 
على ظول الخط » والخير منها براء وآنهم فى هذا الذى دبروه قد تخلوا عن 


غ519 مم 


طبيعتهم الانسانية الرخوة الرحيمة التى قال الله تعالى عنها انها من 
صلصال ؛ واستحالوا الى شياطين وجان تكوينهم نارى ٠‏ ولهذا كله باءوا 
بغضب من الله ومن الناس » وسيحيق بهم العذاب أينما كانوا فى الدنيا 
وف الآخرة ٠‏ ذلك بآنهم ظلموا وكانوا من المعتدين ٠‏ 

والا لو سلمنا مع هؤلاء الكفار بآن من الممكن أن بتم الشر أو الفعل 
الخبيث من خلال نية فاضلة أو قصد خير نبيل ؛ أو لو سامنا بالعكس » 
وف كلمة واحدة » لو سلمنا باختلاط المباه هنا وهناك » فسيكون هذا هو 
ميدأ « ماكبافيلى » المعروف : الغاية تيرر الوسيلة ٠‏ فاذا فتحت سيدة 
منزلها لتسهيل العلاقات المشبوهة مثلا » وقالت لنا انها ما فعلت ذلك الا 
لتعظ الناس ف الفضيلة » لأنها وجدت أن وعظ الناس ف الفضيلة لا يؤتى 
ثماره الا فى مثل تلك البيكة ؛ فهل نصدقها ؟ المطلوب منا طبعا أن لا نصدق " 
تلك السيدة الملتوية ونقول لها ان نيتها شر وفعلها شر » لأن مجرى مياه 
الشر مجرى واحد بيدأ بالنية وينتهى بالفعل » وكذلك مجرى مياه الخير ٠‏ 
فهذا المبدأ القرآنى المنزل اذن : ميدأ « مرج البحرين يلتقيان » بينهما 
برزخ لا بيغيان » أروع نقد ليدأ « ماكيافيلى » المشهور : الغاية تبرر 
الوسيلة ء وهو فضلا عن كونه مبدا أخلاقيا ساميا فهو مبداً سياسى أيضا » 
لأن السياسة اذا انفصلت عن الأخلاق فى آمة من الأمم » فلا خير فى هذه 
الأمة أبدا ٠‏ . 

والمطلوب من المسلم دائما أن لا يصد عن سييل الله » وأنه عندما 
يرى ارادة الله تسير بعمل ما أو بشخص ما ف اتجاه معين » فليس له أن 
يقف فى و جه هذا التيار » لأنه لن بيلغ من وراء ذلك ثسيئا » ولأن الله غالب 
على أمره » ولأنه سسيحانه هو الكفيل دائما ياظهار الحق مهما طال به 
الأمد ٠‏ 

هذا التفسير الأخلاقى السلوكى للتشبيه القرآنى الرائع الذى ورد 
فى الموضعين المثسار اليهما يختلف عن كل التفسيرات الكونية التى أوردتها 
له كتب التفسير ٠‏ فاين جرير الطبرى مثلا » ومن ورائه كثيرون » يقول : 


10-7 كت 


قبل البحران بحر السماء وبحر الأرض بلتقيان كل عام ٠‏ وقيل : بحر 
فارس وبحر الروم٠‏ وابن كثير يقدم تفسيرا آخر لعنه من أحسن ما رات 
فيقول فى تفسيره : ان الله مرج البحرين أى خلق الماعين الحلو والماح 
فالحلو كالأنهار والعيون والآبار » وهذا هو العذب الفرات ٠‏ والملح هو ماء 
اللكصارواى: الحدظ كمع وعسدل رفيا دزوها وشكر ا وس الع ا 
اليابس من الأرض » حيث أن الأرض اليايسة تمنع اختلاط الماعين ٠»‏ وقيل 
أيفا. قه لاسو تفايل ساء الخدل ياه الجن عند محيقة زر أيزن االدر + هده 
التفاسير الكوئية آو الطبيعية جائزة ؛ وقد تؤيدها وعض الظلواهر الحديثة 
مثل ظاهرة اختفاء السفن ف مثلت « مرمودا » نظرا لتجاوزها الحد أو 
الإرزخ: الذى يفضل :ين مياه النحرين هناك .+ لكنها ليست مازقة م.رهقد 
تحرج أمامها المصلح الجزائرى الشيخ عبد الحميد دن ياديس فلم يعرض 
لها فى تفسيره للقرآن وآثر عدم تفسير التشبيه القرآنى اطلاقا » لكيلا 
بتبوأ مقعده من النار بتفسير ما لا يعلم أو بترديد ما لا يقبله عقله أيضا ٠‏ 


وتبقى يعد هذا مشكلة علم التفسير نفسه »؛ وهى مشكلة عويصة حدقا ليس 
هنا محال الخوض فبها لأنه قد يكون ف اثارتها اجاية ش خصية ‏ 
وموضوعية أيضا من وجهة نظرى ‏ عن قولى بخصوص هذا التفسير 


591 لد 


التوحيد والشرك والالحاد 


المدخل السليم لكل دعوة دينية غيورة على دينها لم يكن وان يكون 
محارية الالحاد دل هو مقاومة الشرك ٠‏ حقا ان الشرك كلمة قديمة ٠‏ فى 
حين أن الالحاد كلمة لها جاذييتها العصرية ٠‏ لكن من مضارها المباشرة 
آنها تخدر المسلمين وتشعرهم كذيا بآن الاسلام بخير » وأن الاخطار 
الوحيدة النى تهدده تأتبه من الخارج » من هو لاء الذين أعلنوا براعتهم من 
كل دين + مع أن هذا غير صحيح اذ أن الاخطار التى تهدد الاسلام من 
الداخل أفدح أثرا ٠‏ 


لهذا فقد تابعت تلك الحملة التى يشنفها فى هذه الأيام فريق من 
المسلمين ضد.فريق آخر يتهموهم فيها بالالحاد ع لا بل بالردة » بير 
فليل دن القلق وقس اطف فيها يينى وين كشن #هاذاللوزرد اصمحات 
الفريق المتهم بالالحاد د الفريق الاول على سبيل المثال تلك الآيه : 
2 ان الذين فرقوا دينهم وكانوا شيعا لست منهم فى شىء » لو فعلوا ذلك 
لأصيحنا جميعا كفارا » ولأصبح الجو مهيأ لظهور فرق ضالة كثيرة يعرفها 
دارسو الفكر الاسلامى ٠‏ ثم تساطت أيضا فى اخلاص : ما الذى 
سيجنيه الاسلام من وراء حملة كهذه ؟ والجواب أن الاسلام فى معركة 
كهذه لن يكسب أرضا بالتأكيد لأن الارض التى يقف عليها الملحد وهو 
انئسان حدد موقفه بوضوح فأنكر وجود الله أصلا وقطع جميع خطوط 
الاتصال بينى ودينه » أرض مفقودة سلفا تضاف الى تلك الارض الآخرى 
التى يفقدها الاسلام اليوم فى الشام على بد رجال السياسة تحت قصف 
المدافع والصواريخ ٠‏ 


الجدلية التى تفرق شمل المسلمين ٠‏ ولعل هذا هو نفس السبب الذى جعل 


ل 96؟ د 


القرآن الكريم لا يوجه تهمه الالحاد أبدا الى الخصوم » بل وصسفهم 
بالشرك ٠‏ ولم ترد كلمة الالحاد فى القرآن كله الا فى موضعين او ثلاثة ؛ 
وف معنى يقترب من معنى الشرك وليس بال معنى الذى نس تعملها فيه 
الان + وعلى العكس من ذلك نهد القرآن كله موجها ضد الشرك 
وامشركين ٠‏ 


1 ذلك أن الاسلام قد أفترض حسن النية عند الانسان من ناحية 

عقيدة وجود الله فقضية وجود الله التنى بجعل منها الفيلسوف شلغله 
الشاغل قد نظر اليها القرآن الكريم على العكس من ذلك على أنها قضية 
مفروغ منه 1» ليس هناك مجال لطرحها لأن الناس مؤمنون بالله 
بفطرتهم ولأن الله تعالى قد ارتضى عند ولادتهم أو فى نثسآتهم الأولى أن 
يلونهم أو يصبغم يصبغة الايمان « صبغة الله ومن أحسن من الله 
صبغة » وهى صبخة يقول بعض المفسرين انها لا ترتفع بماء 
الفتدفية ٠١‏ 


لكن الالحاد موجود ٠‏ وهو أمر واقع ٠‏ كان ثمة الحاد وسيكون دائما 
الحاد فى كل مكان وزمان ٠‏ فكيف توفق بين هذا الواقع وبين قول القرآن 
ان الاسلام فى معناه العام الذى يَعنى التسليم لله يمثل « فطرت الله التى 
فطر الناس عليها » ؟ وجهة نظر الاسلام هنا أن الالحاد تشسويه للفطرة 
الأبيانية وقم سكورة الزسول ف سدور كاركاكووية ففال ايالمه 
كالبهيمة الجدباء ويمثل حالة غير سوية أدث اليها خاروف بيكة غير عادية 
لكن المهم أنه اذا زالت هذه اللروف أو راجع الانسان نفسه فانه سيهتدى 
الى الايمان بفطرته وسيجد نفسه حينكذ أمام شىء مآلوف » آمام طبيعته 
الأصلية التى كان علبها ف نشسأته الأولى ٠‏ أعنى أنه لن يجد نفسه آمم 
طبيعة غربية عليه » يجاهد نفسه ويروضها على التمشى معها بل سيجد 
نفسه وكأنه أصبح ف بيته » وستعود اليه سكينته ٠‏ 


لد امغ؟ سدم 


على أى حال فان الدعوة الاسلامية لم توجه همها الى الالحاد 
والملحدين » اذ أنها فطنت بيحق الى أن الذين بعتئقون الالحاد دلائفة 
محدودة : هى طائفة الدهريين الذين بقولون « ما هى الا حيائتنا الدنيا 
نموت ونحيا وما يهلكنا الا الدهر » والى أن الاثر الضار الذى تتركه هذه 
الطاكفة ىف النفوس محدود وغين بعيد ٠‏ 


لكن الضرر الحقيقى الذى يتهدد الاسلام دائما يأتيه على بد جماعة 
آمنوا الله حقا » لكن ايمانهم كان ابمانا ضعيفا باهتا » لم بترك أى أثر فى 
نفوسهم ولم ينعكس على سلوكهم العملى وهؤلاء هم جماعة الشرك 
والمختركن الذين كاقوا: ممنلون الكثرة: الثالبة من العرفه لحان : كان 
هؤلاء بؤمئنون الله كما قلت + والايات التى تؤكد هذه كثيرة مثل : « ولثن 
سآلتهم من خلق السموات والأرض ليقولن الله قل الحمد لله بل أكثرهم 
لا يعلمون » ومثل « ولئن سألتهم من نزل من السماء ماء فأحيا به الأرض 
من بعد موتها ليقولن الله ٠٠+‏ » ومثل « ولكن سألتهم من خلق السموات 
والأرض وسخر الشمس والقمر ليقولن الله » فانى يؤفكون » الخ ٠‏ لكن 
لا يغرنكَ ايمانهم هذا أيها القارىء ٠‏ ولن يخدعك ٠‏ انه ايمان باللسان 
فقط ه مكسواون تأقواعهه م ما ليس فى قلوبهم ولو كان حقفا فد تعلغل هذأ 
لقان فا لدبي لانشاس طن ب اوكيه لان له القاوي عق أذ مئاق 
قوى يصل مباشرة بين الكلمة والفعل ٠‏ ومن اجل هذا نزل القرآن الكريم 
على نقلت الرسول كما يفصن كناى اد * 


وضد هؤلاء بعينهم خاض الرسول معاركه ٠‏ ومن أجل هؤلاء 
بالذات ٠‏ لا من أجل الملحدين ‏ كانت الدعوة الاسلامية ٠‏ هؤلاء 
جماعة المشركين الذين لم تكن مشكلتهم مع الله ورسوله مشكلة لا ايمان 
او الحاد ء بل مشكلة ايبيمان ظاهرى فقط كان ايمانهم نصف ايمان لأنه لم 
أبدا ٠‏ ينبغى أن يؤخذ ككل : أى باعتباره عقيدة بين الانسان وريه من 
ناحية وسلوكا يعكس هذه العقيدة من ناحية ثانية ٠‏ أما اذا اقتصر الانسان 


غ54 د (م 1١١‏ مقالات ) 


00000 الجن اال المتيا 


هو مراعاة غير الله فى الأعمال ٠‏ ومن هو المشرك ؟ المشرك انسان يقول 
لا اله الا الله بلسانه فقط ولكن أفعاله تدل على أنه لم يتشرب عقيدة 


التوحيد » ولم بتمثلها ف نفسه ٠‏ 

من هذا نستخلص أمورا على جانب كبير من الأهمية : 

١‏ قال داكما ان الجديد الذى جاء به الاسلام هو فكرة 
التوحيد ٠‏ والحق أن فكرة التوحيد كانت معروفة عند الجاهلبين منذ 
ابراهيم عليه السلام وهى دين الحنفاء او الحنيفية لكن الجاهليين لم 
يكونوا يطبقونها بالممارسة فى حياتهم العملية : اجتماعيا واقتصاديا 
وخلقيا ٠‏ وهذا هو الجديد الذى جاء به الاسلام دعاهم الى وضع فكرة 
التوحيد موضع التنفيذ فى كل نواحى حياتهم : لأنه فطن الى انهم عطلوا 
تطبيق التوحيد فى حياتهم » أى انهم كانوا « معطلة » بمعنى من المعانى 
وضعوا عقيدة التوحيد على الرف » قالوا بآلمنتهم فقط انهم يؤمنون بالله 
ملكوبالة واه #الكن ملكي لق يتطق ولغ وشيم تيعس هذا ب كان 
الجاهليون اذن معوقين لفكرة التوحيد ه وضعوا العراقيل فى الطريق 
لتطبيقها عمليا ٠‏ لكن التعويق هنا وفى هذا المجال بالذات لم يكن معنى 
تأجيل التنفيذ » بل الهدم ومعنى هذا آن الجاهليين كانوا أيضا هدامين ٠‏ 

 »*‏ عندما دعا الاسلام عرب الجاهلية الى تطبيق فكرة التوحيد 
فى حياتهم العملية فائه كان بهذا بدعوهم الى نبذ الشرك والعدول عنه ٠‏ 
ومعنى هذا ان الشرك الذى كان الجاهليون بمارسونه فى حياتهم كلها لم 
يكن يدل على ديانة بل كان التعبير العام عن تعطيل دين التوحيد فى الحياة 
العملية اجتماعيا واقتصاديا وسلوكيا وديئيا ٠‏ 

عن عندما دعا الاسلام الجاهليين الى نبة الشرك عبر عن ذلك 
بدعوتهم الى عبادة الله الواحد ٠‏ 

5245 لدب 


والعيادة لست هى الصلاة فقط ٠‏ العبادةٌ معناها التوجه الى الله 
وخسيته ومحاسبية النئفس أمامه فى كل نشاط بصدر عن الائسان وى كل 
عمل فكرى أو بدوى بمارسه الانسان فى حياته العملية ٠‏ والجدير بالذكر 
أن عيادة ألله الواحد كانت دعوة جميع الانبياء والرسل منذ نوح عليه 
السلام + كان كل نبى بقول أقومه ٠‏ يا قوم اعندوا الله ما لكم من اله 
غيره + بل أن جميع الانبياء كاتوا مسلمين ٠‏ 

ند الشرك اذن كان معناه من الناحية العملية عبادة الله الواحد بهذا 
المعنى لكلمة العبادة وينبغى أن نفهم كلمة العبادة ومشتقاتها كلما التقينا 
بها فى كتاب الله الكريم بهذا المعنى العام لها 


؛ ‏ عندما دعا الاسلام الجاهليين ال كيد الشرك فان هذه الدعوة 
كانت تتضمن بالتالى نبذ عبادة الاوثان ٠‏ لان عبادة الاوثان او الاصنام 
هى الشكل التعبيرى أو التعبير الرمزى للشرك يوجه عام ٠‏ انها ليست 
دبائة كما يقال عادة ٠‏ حقا لقد انتشرت قبل ظهور الاسلام فى شيه 
الجزيرة حت أصبحت مظهرا مستقلا قائما بذاته ولكن عبادة الاوثان كانت 
مجرد تعبير رمزى للشرك وكان الشرك بدوره تعطيلا للتوحيد فى الحياة 


العملية كما قلنا ٠‏ 


من هذا نستخلص خطأ القول بأن الاسلام جاء بالتوحيد على أنقناض. 
عبادة الاوثان + وهو تعبير شائع ٠‏ ذلك لان ممارسة الحجاهليين لعيادة 
الاوثان وتقديم القرابين للاصنام لم يكن الا التعبير الرمزى لمارستهم 
للشرك » ولم يكن الشرك بدوره الا تعبيرا عمليا عن ثورتهم الضادة ضد 
التوحيد أو عن فشلهم قبل مجىء الاسلام فى تطبيق فكرة التوحيد وأخذها 
مآاخذ الجد فى حباتهم كلها 3 


أما التعبير الرمزى الذى قدمه الاسلام بديلا عن عبادة الاوثان فهو 
الصلاة دركعاتها وسجداتها وحركاتئها المعروفة والثى علمنا أياها الرسول 
قاكلا صلوا كما رأيتمونى أصلى ولا.أقصد طبعا من القول بأن الصلاة 


2 


تعبير رمزى عن التوحيد أن أقلل من قيمتها » فهى عماد الدين من أقامها 
فقد أقام الدين مل أقصد انها ليست كل العيادة » أو انها لا تطادق العبادة 
عبادة الله الواحد لان العيادة سلوك اجتماعى اقتصادى اخلاقى عام ف 
الحياة كلها وهى اليديل العملى الذى قدمه الاسلام لتآخذ نظرية الدُوحيد 
طريقها الى التطبيق والممارسة والير اكسيس ٠‏ كما يقول الفلاسفة 
المعاصرون ٠‏ وذلك فى مقايل الشرك الذى كان قد تفشى فى حباة الجاهليين 
وتفشى أكثر منه تعبيره الرمزى وهو عبادة الاوئان حتى غطت هذه العبادة 
على الشرك نفسه.. وبالتالى على الثوحيد وأصبح بنظر اليها على انها 
دمانه مستقله ٠‏ 

الصلاة التى قدمها الاسلام ولو أنها تعبير رمزى عن عبادة الل 
الواحد » فان قيمتها الكدرى انها تذكرنا خمس مرات فى اليوم الله 
الواحد ٠‏ انها عملية متابعة دائمة لوضع فكرة التوحيد موضع التئفيذ ى 
كل ما مر بنا من أعمال ى اليوم الواحد ء حقا ان الصلاة تنهى عن 
الفحساء والمنكر ٠‏ هذا حق لكن وخظدفتها العامة الشاملة التى حددها لها 
الاسلام ان تكون متادعة دائمة من جانب الانسان للممارسئه العملية 
القيضيع ال اعاله اليوسة» وعر لجح ميتتمرة للطبيق فكرة الترحية فى عل 
ما يصدر عنا من نشاط ٠‏ 


ولنقف قليلا معد هذه الابضاحات عند عبادة الله الواحد وهى تمثل 
الجديد الذي أتى به الاسلام والتى تبين لنا أن عناصرها كثيرة فهى ليست 
مجرد فكرة نظرية مجردة عن التوحيد » بل هى تطبيق شامل للنظرية ٠‏ 
وهى التى تقابل الشرك باعتبار أن الشرك سلوك اجتماعى عام يمثل تعطيلا 
اناري التوضية قم المتارينة الحقلية وحق القيرا لرييث زد الجيلةة ل 
هى أشمل من ذلك وأعم باعثيار أن الصلاة هى الشعكل التعبيرى 
او الرمزى لتطبيق نظرية التوحيد تماما كما كانت عبادة الاوثان هى 
الشكل التعبيرى لعدم تطبيق هذه النظرية ٠‏ ْ 


لنقف قليلا عند عبادة الله الواحد بكل عناصرها لنتبين المنهج الذى 
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اتبعه القرآن فى دعوة الجاهليين اليها ولنقارن بينها وبين بعض ما يجرى 
فى حياتناز المعاصرة ٠‏ 

فقد كان الاسلام يعرف ثماما أن عرب الجاهلية يؤمنون بالله ٠‏ لايل 
كان يعرف انهم على دراية بفكرة الله الواحد ٠‏ والايات التى ذكرناها 
سابقا تؤكد ذلك ٠‏ وكان هذا الاله عندهم خالقا رازقا ه وبعيارة اخرى 
كان هذا الاله ف نظرهم رمأ لان الردوبية تعنى ذلك 0 وايبتداء من هذا 
الاله الواحد الرب وجههم الاسلام تدريجيا الى الاله الواحد المعبود ٠‏ 
وجبهم الى عبادة الله الواحد او الى الالوهية و مألهم : لم تتوجهون ى 
عبادتكم أى فى كل نواحى نشاطكم الذهنى والعملى ‏ الى غير هذا الاله 
الواحد الذى تقرون بوجوده وتقرون فضلا عن ذلك آنه خالق رازق ؟ لم 
هذا التناقض بين القول والفعل ؛ بين الفكر والعمل ؟ 


هذا هو الأسلوب التدريجى التربوى الذى اتبعه الاسلام فى دعوة 
الجاهليين الى تطبيق نظرية التوحيد ٠‏ 

وهو فى هذا يذكرهم ففى لفتة أخرى بأن كل شىء فى الكون بعيد الله 
عمليا من خلال قيامه بوخليفته التى رس هها له الله فكل شىء يسيحح 
بحمد الله : المادة الكواكب والشسجر والدواب ٠:٠‏ الخ أى أن الممالك كفها : 
مملكة المادة والمملكة النباتية والمملكة الحيوانية وعالم الافلاك جميع افراد 
هذه الممالك تقوم بوخلائفها ولا تخرج عن القوانين التى رسمها لها الله وهمى 
دهذأ تعددم وتسيح محمد ه ٠‏ فلم اذن مشخ الانسان عن كل هذه الممالك 
ولا يعبد الله أثناء تأديته لوظائفه فى الحياة ؟ والقرآن فى هذا يوجه عتايا 
رقنيقا الى الانسان فيقول له إن يعض الدشر ينسى عبادة الله الواحد ق 
غمرة حياته الاجتماعية التى يحياها فيقول الله س بحانه « الم تر ان الله 
يسجد له من فى السموات ومن ف الارض والش مس والقمر والنجوم 
والجبال والشجر والدواب ٠‏ وكثير من الناس ٠‏ وكثير حق عليه العذاب » 
ففى قوله تعالى « وكثير من الناس » يشعر بآن بعض الناس لا يمسجد 
لله فى حياته » لا يمعنى أنه ينسى الصلاة فقط » بل بمعنى أنه لا يراعى 
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وجه الله الواحد فى اعماله ٠‏ 

وهاك بعض الصور ف حياتنا المعاصرة ليتسنى لنا المقارنة ٠‏ 

انسان يزاحمنا فى الصلاة » ويخدعنا منظره حتى نوشك أن نصدق 
أنه بلغ فى طريق التقوى حدا يعيدا ثم نلتقى به بعد ذلك فى زحمة 
الحياة » وتحت ضغط الظروف المختلفة نجده وهو يحرق البخور لقوى 
بشرية ومادية وأقتصادية » ونراه بأعيننا وهو يصغر أو يتصاغر حجمه 
أمامها # ريقف متها موقق القائن او المحث لها «يضها كديه قاو أكثر : 
ومتخذها أندادا لله أو من دونه وأصبحت هذه القوى تمثل فى حبائه مراكز 
فوى تتعاظم فى عبنيه حتى تسد الطريق الى الله ٠‏ وفى مرحلة لاحقة » 
تقوم هذه القوى فى حياته مقام الله نفسه ٠‏ يمعنى انها لا تعد مجرد 
وسائل يتقرب بها الى الله زلفى » بل أصبحت بالنسبة الى صاحبنا هى هى 
الله المعيود ونتساءل : اليس هذا هو الشرك يعينه ؟ هو شرك معاصر لكنه 
الشرك نفسه على أى حال ٠‏ 


صورة أخرى انسان هداه الله و آمن به واتقاه حق ثقائه كم وعلى 
حين فجأه وق منعطف من تلك المنعطفات الحادة التى تواجه الانسان ى 
الله سراثرهم ومقدار تغلغل الخير أو الشر ى نفوس هم » نجده وأند كفر 
بالاثة والعرى وارككي 3ه لحظة و لحتدة من الكتر ها محا يه كل»صستتوت 
الخير التى قدمها ء هذا الكفر بعد الايمان هو أشد أنواع الكفر ويبصف 
الله تعالى الكافر الذى وقع فى هذا الشرك فيقول : « فكأنما خر من السماء 
فتخطفه الطير » + : 

لا آأريد أن استرسل ف الحديث عن ألوان الشرك المعاص. التى 
لا تختلف في روحها عن الشرك القديم ٠‏ لكنى أردت فقط أن أقول ان 


الشرك لم ينقض عهده وأننا بحاجة الى تصحيح اتطبيق ثورة التوحيد فى 
حباتنا لأننا قد انقلينا على أعقاينا وبدلا من أن نطبق ونمارس التوحهيد 


كت لانن 


أصيحنا نطيق الشرك على نطاق واسع وف أشكال جديدة طريفة ٠‏ 
والعقكفة عن هذه الالوان من الفبرك المماضي» وتوعية الام اخترورة 
اعادة تطبيق فكرة التوحيد فى حياتهم العملية هو أهم ما ينبغى أن دوجه 
انظارنا اليه الدعاة المسلمون ٠‏ ' 

. الشرك كلمة من الكلمات النادرة التى تهتدى اليها الانسانية وهى 
تعبر مضيقا من تلك المضايق الفكرية التى تكون مقبلة عليها قيل ان تشهد 
تحولاتها العظيمة فى شتى الممادين وهى كلمة من الكلمات الوظيفية 
الاجرائية التى تعير عن تعطيل عام لتطبيق فكرة التوحيد او نظلرية 
التوحيد انها ثورة مضادة شاملة من حيث تعويقها لتطبيق التوحيد 
وممارسته ٠‏ فعلينا أن نلتفت الى خطورتها ٠‏ فالانسان المعاصر يواجه 
قوى ضاغطه كثيرة فى حياته » يتوهم بها ى بعض الاحيان أن الأمور كلها 
أصبحت فى يدها ٠‏ فيقع فى عبادتها وفى الشرك بالله الواحد » ويمارس فى 
سبيل ارضائها كل أنواع الانحرافات لأن الشرك ليس شيا آخر الا 
الاندرافات المختلفة لنظرية التوحيد فى مجال التطبيق ٠‏ أما الايمان 
الحقيقى فهو مسثولية كيرى » ومحاسسية دائمة للنفس » ورفض كل تلك 
القوى التى سدت الطريق من دون الله الواحد ٠‏ 

الانسان المعاصر أصبح يعيد تلك القوى ف الوقت الذى بعبد ألله.ء 
وهذا هو الشرك بعينه ومهمة الدعوة الاسلامية أن توضح للمسلمين أن» 
الايمان اما ان يكون ايمانا باله واحد أو لا يكون » مهمتها أن توضح للناس 
أن الايمان هو العملية الوحيدة التى اذا وض عت فيها علامة ( + ) فان 
النتيجة لن تزيد كما يحدث فى كل عمليات الجمع بل ستكون النتيجة صفرا 
أو بالأحرى ستكون النتيجة بالناقص () ٠‏ 

وباختصار فان الاسلام باختياره الشرك والمشركين كخصم له انمأ 
اراد أن يقول للناسق بساطة ما نقوئه جميعا اليوم من أن التطبي قهممن 
النظرية ٠‏ فضلا عن أنه برهن بهذا الاختيار على قهمه العميق لئس 
اليشرية التى لا تستقر على حال » والتى تتكالب فى حياتها العملية على 


[الاغة؟» لدم 


بعض الاوهام والاصنام الاجتماعية والمادية فتكفر بعد ايمان او تكفر مع 
لمان 
ان 


فالايمان ليس حالة ثابته وصلنا اليها كمسلمين وانتهت مهمتنا ٠‏ لهذا 
نقراً فكتاب الله آبات كثيرة تقول : بأبها الذين آمنوا آمنوا بالله ٠‏ وتقول 
وما يؤمن أكثرهم بالله الا وهم مشركون وتقول « ذلك بآنهم آمنوا ثم 
كفروا ثم آمنوا ثم كفروأ ٠٠‏ الخ » ٠‏ 

هذا إلقزك عو الفط ها يقيذة الدغؤة الاسلؤقية أما عملية متاق 
السيوف ضد الالحاد والملحدين فى هذا الوقت بالذات ء فانى اثك كثيرا 

فى الننائج التى ستسفر عنها هذه المعركة وأعتقد ان الداعين يخطئون 

نفسيا واجتماعيا ودينيا ى حق أمتهم الاسلامية وق حق عقيدتهم من 
حيث أرادوا الاصلاح وتأمل اخيرا أيها القارىء أن الاسلام عندما اختار 
الشرك ليكون نقطة الحوار مع الخصوم اختارها بعناية لأنه لم يشا أن 
يبدأ معهم معركة خاسرة » لم يشا أن يبدأ معهم والكبارى مقطوعة بينه 
وديئهم » لم يننأ أن بيدا أمعهم من الصفر كما ييدآ الانسان حواره مع 
الملحد ع يل اراد أن يبدأ معهم من نقطة تقيل مراجعة النفس » وتسمح 
بالاقناع والاقتناع ٠‏ فهذا أسلم عاقبة من الناحية الس يكولوجية أن 
يفترض الرسول أن الخصوم مشركون أو كفار ٠‏ مع ملاحذلة آن الكفر 
معي ف السلة اللقرى النيانه : تغطية الايمان كما يقال كفر الفلاح البذر 
ايع عقلاه والتواي» 

أما أسلوب الرس ول فى معاملة هؤلاء المشركين أو الكفار فقد كان 
يختلف بحسب الاحوال.ء ثارة يأمره الله بأن يهجرهم هجرا جميلا » وتارة 
أخرى يآمره بآن يغلظ عليهم وبأن يقاتلهم بعنف ويذكره بين هذا وذلك أن 
يعضهم لا ببحق لهم دخول المسجد الحرام مع أنهم يسكنون فى رحايه ٠‏ 
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نحو فلسخةه قر آنية 
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8 الانسان ليس فقط هدف كل تنمية » وليس فقط المحك لكل نظ ام 
سياسى »يل انه فضلا عن هذا وذاك » وقيل هذا وذاك يمثل الغاية من 
الخلق كلة : خلق الله للعالم ٠‏ 

فك خلق الله التمواف والأزهن :وما عيتهما #ويرتفر للاسنان معطم 
ما فى الكون ٠‏ زين سماءه يكواكب ونجوم وجعلها حرسا وش هيا » 
ومصابيح وحفظا » ومواقيت لحيائه ؛ وهداية لصلائه ٠‏ وملأ أرضه 
وتحاره يصحيد كيان أكل معه الحمنا طريا » وكيوانات وان سام امنطى 
صهوتها » ووجد فيها منافع كثيرة » وشرب من ضرعها لينا صافيا لذة 
للقبار ين و احخذ من خلودها وافيواها واونار ها آثانا ووقاما #:ولنانينا 
وروات + وجل انه له هما كلاق طلالة رومة العال داكي كانتا + 
وأنزل له من السماء ماء عذيا سائغا أجرى به أثهاره وينابيعه » وسقاه 
طهورا الى الأرض الجرز فآخرجت زرعا وعشبا » وحدائق غلبا » وجنات 
من نخيل وأعناب » صنوان وغير صنوان »ء متعة للناخلرين ولذة 
لاأكلين ٠م٠٠٠٠‏ الخ جعل هذا كله فى خدمة الانسان ومن أهله ٠‏ 


سخر الله للانسان هذا كله لأنه خليفته فى أرضه ١٠‏ له الخلافة ولله 
الؤلانة:» ويوسيها أن تقول ايحييا ونون القداون فى التعبي إن 
الانسان له الخلافة والولاية معا + وذلك لأئه بالرغم من أن الولاية اله 
الحق » فان ولاية الانسان هنا ولاية بالانابة أو بالتفويض ٠‏ وهذا هو 
بعيئه معنى الخلافة ٠‏ فالانسان هو المتولى أو هو الوالى ٠‏ والله هو الولى 
أو المولى ١ ٠‏ 

والاذسسان هو ااتولى أو الوالى يما ميزه الله عن أفراد الممالك 
الأخرى التى خلقها معه بالعقل » الذى نستطيع أن نحصر وظائفه فى 
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وخليفتن : التفكير والتفكر ٠‏ وهما مختلفتان ٠‏ فالتفكير تأمل ذهنى ؛ آقل 
تجريدا من التصور وأكثر صدقا وتمولا منه لأن الانسان يفكر يعقله 
وليه وعواطفه وخياله واحاسيسه جميعا » لكن الصفة الرئيسية للتفكير 
أنه يعيدعن الواقع؛ أو هو فأحسن الخاروفتشكيل مسيقللواقع؛ وتخطيط 
له + وهو ق جملته تأمل عقلانى + أما التفكر فان أدواته أو وسائله هى 
بعيئها أدوات ووساكئل التفكير » ألا وهى العقل والقلب والعواطف والخيال 
والأحاسيس والوجدانات ؛ ولكنه يختلف عنه فى أنه ليس تأملا دل هو نظر 
مصاحب للواقع ٠‏ ولهذا لا نجد فى القرآن الكريم كلمة التفكير » بل نجد 
كلمات مثل النخلر والتفكر والتدير ٠‏ والنخلر يختلف عن التأمل + وذلك لأن 
هذا الأخير ذاتئى ؛ يتخذ موضوعه من الصور العقلية بآنواعها ٠‏ وهو طايع 
الفلسفة العردية وحضارتها ٠‏ وهو أيضا طايع الفلسفة الاسلامية التى 
اتخذت نقدلة بدكها من الفلسفة الدونانية + أما النظر فموضوعه آبيات الله 
فى الكون » ودهدف أول ما يهدف اليه الى الوقوف على صلة كل ما فى الكون 
بالل الخالق ٠‏ ولهذا كان الطابع ااميز للفلسفة القر انية وهى غير الفلسفة 
الاسلامية ٠‏ 1 


وعلى أى حال » فان الانسان قد أصبح بهذه الملكات خليفة لله ى 
الأرض ء وأهم درس خرج به من تلك الخلافة أنه لا يمكن أن يكون مجرد 
جزء من عالم المادة ٠‏ فقد أدرك الانسان أن الله كرمه بأن حرره من عالم 
المادة » وجعله مثميزا عنه » مسيطر ا عليه » متحكما فيه ؛ وممسكا يزمامه ٠‏ 
ولهذا أطلق الفلاسفة على عالم الفكر بآنواعه تسمية لها دلالتها الكميرة 
بآن دعوه : عالم الحرية ٠‏ وهو مؤسس عندهم أما على التفكير العقلى » 
واخااعلى اللتخين الخصي» وى كل متهم بخري» كتوم زا انصطون بد 
العالم عاما يشريا خالصا : بشريا فنقطة بدئه وى أهدافه أيضا » باعتيار أن 
اليشرية هنا تعنى عندهم وف ال محل الأول التحرر من سلطة الكئيسة ٠‏ أما 
عالم التفكر فهو أيضا عالم الحرية دون شك ٠‏ ولكنه يتميز بأنه يصاحب 
الواقع للتفتيش عن اليعد الحقيقى لكل ما فى الكون أى صلة الكون 
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بالخالق ٠‏ وقد أراد الاأسلام أن دبؤكد هنا أن الحرية والدين لا يتعارضان 
أيدا » لأن الله يحب أن بعدده انسان حر ء والاثمان الحر هو وحده الذى 
بعيد الله حق عبادته ومصدر حرية الانسان هنا هو عبوديئه لله وحده » 
تلك العدودية التى تمثل بحق الضمان الوحيد والأكيد لتحرره دن سائر 
العيوديات الأخرى ٠‏ 


والاسلام يرى أن الرغبة فى البحث عن الله الخااق » بل والاعتقاد 
بوجوده أمر فطرى + ومعنى هذا أن مشكلة وجود الله الى يعئى بها 
الفلاسفة أشد العناية ويتنافسون فى تقديم البراهين المقلية حولها : معها 
أو ضدها ينظر اليها الاسلام على أنها مشكلة زائفة » مفروغ منها وغير 
موحودة ٠‏ ذلك لأن الانسان كل انسان » من حيث أنه خليفة الله اذا 
ما سلك طريق النظر والتفكر » فلايد آن يصل من تلقاء نفسه الى وجود 
الله » أو على الأقل الى وجود اله ٠‏ فهذا اللون الفحلرى البسيط من الايمان 
هو خطرة الله التى فطر الناس عليها ٠‏ من حيث آن الله تعنالى قد ارتضى 
عند ولادة الانسان أو ف نشضاآته الأولى من الناحية التاريخية أن بلونه 
ويصبغه بصبغة الايمان « صبغة الله ومن أحسن من الله حبيغة » +٠‏ وهى 
صبغة يقول بعض المفسرين انها لا ترتفع بماء الشبه ٠‏ 


لكن هل معنى هذا أن الالحاد غير موجود ؟ 


الواقع أن الاسلام يرى آن الانكار المطلق لوج ود الله يس الا 
تشويها للفطرة الانسائية ٠ه‏ وقد صوره الرس ول ى 
صورة كاريكاتورية فقال ان الانسان الذى قف هذا الموقف كالبهيمة 
الجدعاء » أى أنه دمثل حالة غير سوية » أدت اليها خلروف غير عادية + 
لكن متى زالت هذه الخذاروف أو راجع الاتسان نفسه فائه سيوتدى الى 
الايمان بفطرته ء وحينكذ يكون قد عاد الى طبيعته الاماية ٠‏ وهذا 
الانكار لوجود الله ابس الا موقف طائفة محدودة من البشر سميت قسمية 
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وضعية دطائفة الدهريين » وهى تسمية مأخوذه من الآبة التى وردت فى 
سورة الجاثية » وهى : « ما هى الا حياتنا الدنيا نموت ونحيا وما يهاكنا 
ألا الدهر 6 ولكن علينا أن تلاحظ أن هذا الانكار لوجود الله لا يسميه 
القر آن الكريم الحادا ٠‏ ولهذا فان المعنى المعاصر الذى أآخذته هذه الكلمة 
لا وجود له ف كتاب الله ٠‏ لأن الالحاد فى القر آن « الحاد فى أسماء الله »ع 

ى تعطيل لصفاته تعالى أى لأفعاله » واضافتها الى غيره من الانداد 
الذين يعبدهم المعض من دونه ٠‏ كأن منسى الانسان مثلا أن الله 
مصير ويضيف هاذين الاسمين أو الفعلين الى غيره : دشرا كان أو مادة 
أو صثئما ٠٠٠٠‏ الخ ٠‏ وهذا هو الشرك بعينه ٠‏ 

وهكذا نرى أن معنى الخلافة مرتبط بقدرات الانسان العقلية 

والنظرية والعلمية التى تتيح له السيطرة على الكون وتجعله أيضا تقادر) 
على الوصول الى فكرة الله ووحوده معا ٠‏ 


يديك 

لكن الدين ليس محرد ااقرار دوجود الله ٠‏ دل هو عبادة لله ٠‏ أكثر 
من هذا ٠‏ فالدين المنزل توحبد ٠‏ أى أنه ليس فقط عبادة لله » بل هو 
الاقتصار على عبادته وحده دون أن يشرك الانسان فى تلك الءيادة آحدا 
سواه ٠‏ واذا أضفنا الى هذا أن العبادة لا تعنى الصلاة فقط » بل هى 
كلمة شاملة تضم كل ما يصدر عن الانسان من نشاط بالقول أو بالغمل 
الذهنى أو الحركى ويقصد فيه وجه الله والخير » فان الاسلام حين يطالينا 
بعبادة الله فهو يتطلب منا على هذا النحو أن يكون الله « حاصرا » أمامنا 
فى كل ما نقوم به ؛ وأن نستتسعر وجوده وئس تلهمه دواما + الأمر الذى 
لم يكن يفعله عرب الجاهلية ء فقد كانوا يقرون بوج وده ؛ ويعترفون به 
خالقا رازقا ‏ أى ربا » كما تشير الى ذلك آيات كثيرة مثل : « ولئن 
سألتهم من خلق السموات والأرض وسخر الشمس والقمر ليقولن الله 
قانى تؤفكون » ٠‏ « ولتّن سآلتهم من نزل من السماء ماء فأحيا به الأرض 
من بعد موتها ليقوان الله » +٠+٠٠ء‏ الخ ء ولكن ايمانهم هذا لم يكن الا 
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ايمانا باللسان فقط ؛ كانوا يقولون بألسنتهم ويأفواههم ما ليس قف 
قلوبهم + وبهذا يكونون قد وضعوا وجود الله « على الرف » كما نقول 
اليوم » وعطلوا وجوده الحقيقى ٠‏ فكانوا معطلة بمعنى من المعانى + ولو 
كان قد تخلغل هذا الايمان فى قلوبهم لانعكس على سلوكهم » لآن لغة 
القلوب عقد أو ميثاق قوى بصل مباشرة بين الكلمة والفعل ٠‏ ومن أجل 
هذا نزل القرآن الكريم على قلب الرسول كما ينص كتاب الله ٠‏ لو كان 
قد تغلغل هذا الايمان فى قلوبهم لما اتجهوا الى أصنامهم و آلوتهم » 
ويذيحون عند أقدامها القرايين ويزعمون بعد هذا أنهم ائما يفعلون هذا 
تقريا الى الله وزلفى ٠‏ 

ولهذا دارت المعارك بين الرسول وهؤلاء المشركين ٠‏ لم تكن هذه 
المعارك من أجل حملهم على الاقرار دوجود الله » اذ كانوا يقرون به ٠‏ بل 
كانوا يقرون بالله الواحد لكن كان سلوكهم ينطق يغير هذا ٠‏ لم يكن لديهم 
مائع فى أن يتفقوا مع الرسول على التوحيد » لكنهم اذا خلو الى أنفسهم 
وواجهوا الضغوط التى كانوا يواجهونها فى حياتهم » عادوا الى الشرك ٠‏ 
وهذا بدلنا على أنهم لم يكونوا أمناء فيما عاهدوا الله ورس وله عليه ٠‏ 
ويدلنا على أن مشكلتهم الركيسية مع الرسول لم تكن التوحيد » ول كانث 
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من هنا تبداً الأمانة الى جانب الخلافة ٠‏ فالأمانة فى الأسلام معناها 
الفهود. ف تابيق الترهيد ».وكالك لآن الاسنلام ليس مجرة نقارية جل 
هو فى المحل الأول تطبيق النظرية ‏ كانت النخارية : نظرية التوحيد » 
موجودة من قديم » من رمن أيراهيم عليه السلام أول الأنبياء وأول 
. الممسلمين ٠‏ جميع الرسل قالوا مالتوحيد ؛ لأن الله يعثهم ينادون ى 
الناس : يا قوم اعبدوا الله ما لكم من اله غيره ٠‏ جميع الرسل كأنوا 
مسلمين لأنهم أسلموا وجههم لله وحده ٠‏ لكن الاسلام وحده هو الذى 
نجح فى التطبيق + لقد تعئرت دعوات الرسل جميعها + فقر اليس موسى 
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تبعثرت وأخفيت كما يقول القرآن ؛ ويهذا لم يطبق موسى دين الله ٠‏ 
ودعوة السدد المسيح هى الأخرى قد تعثرت فى حيائه » وشهدت تطبيقا 
ما بعد أن توفاه الله ورفعه اليه ليطهره من الذين كفروا + وبعد أن كان قد 
أحس السيد المسيح نفسه منهم الكفر ٠٠‏ كما يشير الى ذنْكُ القرآن 
الكريم + أما الاسلام فهو وحده الذى نجح رسوله فى تطبيقه عملنا 


وسلوكيا وسياسيا ابان حياته ٠‏ ولهذا كان خاتم الاديان والرسالات ٠‏ 


والاسلام بعرف تماما أن الحفاظ على تلك الأمائة مفهومة على أنها 
تطبيق التوحيد فى حماة الانسان كلها أمر ساق عسير ٠‏ ولهذا يقول القرآن 
الكريم فى بعض الآبات : « ياآيها الذين آمنو » » ويقول لنا ان هذه 
الأمانة عرضت على السموات والأرض والجبال فأبين أن يحملئها وأشفقن 
منها وحملها الانسان » وهو لا يعلم أنه قد ظلم نفسه بهذا الحمل الثقيل ٠‏ 
ولكندعان اى خا حملها أر:قيل أن يفلها يكل الشتماعة واليزة والوقرى 
أمام التحدى ٠‏ لقد بدا الادمسان فى أول عهده بأن أعطى العهد والمبثاق 
على: حمل الأمائة م واذ أذ ردك من بنى آدم من ظهورهم ذريتهم 
وأشهدهم على أنفسهم ألسست بريكم قالوا بلى قشهدنا أن تقولوا يوم 
القيامة اذا كنا عن هذا غافلين » + ولكن الذين لأماناتهم وعهدهم راعون 
قليلون جدا بالقياس الى كثيرين غيرهم لم يستطيعوا أن يصمدوا الى آخر 
الطريق أو الى معضه » فسقطوا فى الشرك ٠‏ 


ونحن نتحدث اليوم عن الشرك على أنه انقضى وولى أو على أنه من 
أسساطير الأولين * ونتحدث عن المشركين على أنهم قوم انقرضوا من 
قديم + وهذا تصوير خاطىء تماما ٠‏ لأن الشرك فى الاسلام يمثل الثورة 
المصادة للتوحيد ٠‏ وهى ثورة مستمرة لأن آعداء التقدم والحرية وكرامة 
الانسان لم ينتهوا ولن ينتهوا ٠‏ وعلى هذا » فاذا كانت ثورة التوحيد 
مستمرة » فان استمراريتها تتضمن ق الوقت نفسه وجودا مسثمرا 
لأعدائها أى للمشركين ٠‏ فالشرك مضيق فكرى من تلك المضايق الفكرية 
والسلوكية الثى يحلو للمصلحين والرسل أن يحشروا أنفس هم فيها » 
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ويقفوا أثناء معركتهم فيها على حد الموسى حينا » وعلى ثسفا الهاوية حينا 


الا فى تلك المضايق الفكرية التى تصبح بالنسبة اليهم «عركة حياة 
أو موت » معركة بكتب.لهم فيها أن يكونوا أو لا يكونوا ٠‏ : 

وقد سوى الاسلام بين الشرك والكفر » مع أنهما نظريا وفكربا غير 
متطابقين لأن الشرك ايمان بالزائد » أو ايمان بأكثر من اله » ى حين أن 
الكقر لا ايمان » وان كان الاسلام يصوره تلطفا على أنه ليس الا تغطية 
للايمان الفطرى » على نحو ما نقول كفر الفلاح الحبوب أو اليذور اذا 
غطاها بالتراب ٠‏ لكن هذا الايمان بالزيادة يساوى تماما فى الاسلام عدم 
الايمان او الكفر ٠‏ وهذا التصوير للشرك على أنه الكفر بعينه ليس له الا 
معنى واحد هو أن المهم ف الاسلام هو تطبيق التوحيد وليس مجرد 
التوحيد النظرى ٠‏ 


والانسان المعاصر آتراه قد بعد عن الشرك ؟ 


أنه يواجه ضغوطا كثيرة فى حياته » يتوهم فى بعض الأحيان أن 
الامور أصبحت فى أيدى بعض القوى » بعض مراكر القوى لأنه لا يراها 
الاق ضوء الامتيازات التى حم لوا عليها بطريق أو بأخر » فيقع ى 
جادتها ويمارس فى سبيل ارضائها كل أنواع الاندراقات ليتقرب آليها 
بشتى الوساكل ٠‏ وهو فى هذا كله بهون على نفسه ويفقد كرامته وعزته 
وحريته » ويتصاغر حتى بيدو صفرا من الأصفار » فيشرك بالله أو يكفر 
به والمعنى وأحد ‏ ويكون بهذا قد نقض العهد » ونعث عن الميثاق : 
وخان الأمانة ٠‏ 
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ولكن الحديث عن الأمانة قد يكون فى حاجة الى مزيد من الضوء فكل 
ما فى ألكون بعيد الله عمليا من خلال قيامه بوظيفته التى يرس مها له الله ٠‏ 
كل شىء بسبح بحمد الله 5 المادة والكواكب والشجر والدواب وهوهة 


لاه لب (م ١,‏ مقالات) 


الممالك كلها : مملكة المادة » والمملكة النمائية » واأمملكة الحيوانية 6 وعالم 
الأفلاك والملاككة ٠٠‏ جميع أفراد هذه الممالك تقوم بوظاكفها ه وتستجيب 
لغرائزها متمعة فى ذلك تلك القوائين التى ركيها الله فيها أو رس مها لها ٠‏ 
وهى بهذا تعيده وتسيح بحمده ٠‏ وبمعنى آخر ؛ كل ما فى الكون ‏ 
باستثناء الانسان ‏ يبد الله حال قيامه بوظيفته » وقيامه بوظيفته يمثل 
فى الوقت نفسه عبادته لله وتسبيحه بحمده ٠‏ مصداقا لقوله تعالى : « ألم 
تر أن الله يسبح لله من فى السموات والأرض » والطير صافات كل قد علم 
صلاته وتسبيحه ٠‏ والله عليم بما يفعلون » ٠‏ فهنا تطابق تام بين الوخليفة 
والعيادة ٠‏ 


أما الانسان فهو وحده الذى يشذ عن تلك القاعدة ٠‏ هو وحده الذى 
بس طب اذا شساء ‏ أن يكون حاحدا » أن مخثار أحد النجدين » أن 
يمشى بمزاجه فى الطريق الذى بوصله الى الضلال » ويبتعد يه عن عيادة 
الله الواحد : لكن دون أن بصرفه ذلك عن تأدية وظيفكه الاجتماعية 
المعروفة + ميمعنى أن عدم عبادته لله وحده وعدم اتجاهه يعمله الى وجهه 
الكريم » دون سواه وعدم خشيته له سبحانه » كل هذا يتم حال قيامه 
بوظيفته ومن خلالها أو بمعنى آخر أنه لا يتوقف عن أداء وظيفته اذا 
رفض عبادة الله ٠‏ ذلك بأن الله تعالى لم يشرف مملكة من الممالك الأخرى 
بالقدرة على الخطا والخطيئة معا : الخطا فى ميدان المعرفة والخطيئة فى 
ميدان السلوك ؛ وان كان قد شرف بعضها بالخطأ فقط ٠‏ ان أفراد تلك 
الممالك لا تملك أن تخطىء ٠‏ انها تود لو أخطآت ٠‏ ولكن هيهات ٠‏ انها 
تسير فى حياتها على قضبان من حديد » فى طريق مرسوم لها بعناية فائقة 
لم تثرك لها فيه أى قدر ضئيل من الحرية ٠‏ ولهذا فانها لا تملك الا أن 
تسبح بحمد الله » ان هذه الممالك آم أمثالنا حقا » كما تقير الى ذلك 
الابة الكريمة » لكنها أمثالنا فقط فى تجمعائها وسعيها الى الرزق وق بعض 
أنشطتها ٠‏ لكنها لا تبلغ من هذا كله تلك الدرجة الرفيعة التى بلغها 
الانسان فى مملكته ٠‏ وأيضا فانها ليست قادرة على معصية الله ؛ كما هو 
الحال فى الانسان ٠‏ 
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الانسان وحده هو الذى يستطيع أن يعبد الله أو مكون جاحدا له ٠‏ 
يستطيع العصيان أو الطاعة » الخلال أو الهدى ٠‏ ولا يكف فى الحالتين 
عن القيام بوظيفته الاجتماعية أو وخليفته فى الحياة ٠‏ تلك الوظليفة التى 
يؤديها ى جميع الاحوال » ليعيش أو ليكسب قوته وهو يؤديها على أرضيه: 
من الظروف التى يكون نصغها على الأقل نابعا منه ومن ارادته ومن 
مواهيه » ويكون نصفها الآخر مفروضا عليه ٠‏ لكنه يلمح أثناء عمله يعض 
المناسبات أو « الاسباب » التى تزوده بمدد » يستطيع اذا أحسن التطلع 
اليه » وأطال التفرس فيه فى صمت وخشوع ‏ أن يرفع الغشاوة التى 
تحيط بحياته » فيصيح بصره حديدا » وتضحى نظرته ثاقبة نافذة بعيدة 
تخترق الحجب ؛ وتصل به الى أبعد مما براه الأخرون ٠‏ أما اذا كان 
عاجزا عن فك الطلسم » وازالة الأقنعة فانه سيظل يؤدى وظيفته 
ليعيش » وقد يمده الله بمزيد من الاغطية ليتدثر بها » ولكنه سيكون قد 
فقد الطريق اليه ١ ٠ ٠‏ 


على أى حال » فان الانسان وحده هو الذى يكتش ف هذا الطريق 
أو ذاك ٠‏ فاذا سار فى الطريق الأول بعد اكتشافه له » فانه سيصل الى 
الله بمحض حريته » ويعبده باختياره أثناء ممارس نه لوظيفته وقيامه 
بواجباته نحو نفسه وأسرته ومجتمعه + وليس قدل هذه الممارسة بحال 
من الأحوال ٠‏ وذلك لأن حرية الاختيار قد تكون حرية عقلية صرفة » تفع 
ف زمان ما قبل الفعل » وستكون حيئذاك ضثئيلة القيمة لأنها لن تكون 
مصحوبة بموقف ف الحياة وس تكون أدنى الى حرية سطحية مترفة » 
يسميها الفلاسفة بحرية استواء الطرفين ٠‏ 

وهكذا نرى أن الخلافة أو الولاية : خلافة الانسان لله فى الارض » 
قد اكتسبت بعدا جديدا ٠‏ فبعد أن كانت رمزا لعالم الحرية أو التحرر من 
تلك القيود التى تسير عليها المادة » أصبحت تتضمن المسئولية : مسكولية 
عبادة الله وحده وثلك هى الأمانة التى عرفت على السموات والأرض 


والجبال فأيين أن يحمتنها وحملها الانسان ٠‏ 
الوه ا 


فالأمانة خلافة وزيادة » هى خلافة وعبادة لله مع عدم الشرك به ٠‏ ان 

كل انناس خلفاء ؛ ولكن ليسوا كلهم أمناء أو ليسوا من الأمناء ٠‏ الحلافة 
مطروحة ف الطريق كما يقول الجاحظ فى حديثه عن الألفاظ وى مجال 
التفرقة بينها وبين المعانى » انها حق لكل الناس » أما الأمانة نائها متروكة 
للانسان يصل اليها باخثياره » وعلى طريق وعر يصف الله الانسان آثتاء 
عبوره له بقوله : « يا آيها الانسان انك كادح الى ريك كدحا فملاقيه » ٠‏ 

ومعنى هذا أن الطريق الى الله هو طريق الكادحين » وهذ! لا يتعارض أبدا 
مع وجود كادحين بمعنى آخر ٠‏ ولكن بالرغم من هذا » فان هدا الطريق 
. الذى بسير عليه الأمناء طريق ميسور اذا صحت عزيمة السألكين فيه » 
اذ أنه لا يتطلب من الانسان أكثر من أن يكون مؤمنا ه أى أن يراعى وجه 

الله ى العمل الذى يقوم به » ولا يقدم على معصيته » ولا يشرك به أحدا » 

ولا بلبس ايماته بظلم » وأن يكون جادا فى خلع جميع الأنداد ؛ وطرح 

كل الأرباب ٠‏ وى ترؤيض نفسه باستمرار على تزكيتها وتطهيرها ٠‏ وأدا 
فعل الانسان ذاك, واستجابمن خلالممارسائه المتعددة فى الحياة لداعى 
الأمانة والايمان فانه سيكون حينكذ مسيحا يحمد الله » عايدا له فى عمله » 

وسيكون هذا السلوك مصحوبا بتأديته الصلاة والفروض يطبيعة الحال ٠‏ 


وى ضوء هذا نس تطيع أن نفهم ذلك العتاب الرقيق الذى يوجهه 
الله تعالى الى الانسان يس أله وهو يحاوره : لم يسبح كل ما فى الكون 
بحمدى » وتعبدنى المادة والنيات والحبوان والأفلاك » ولا بفعل هدا 
بعض البشر ؟ لقد منحتك أبها الانسان الخلافة ؛ فهل با ترى أكون قد 
أخطأت ‏ تعالى الله عن ذلك فى أن زدت على ذلك بأن حملتك الأمانة ؟ 
اننى أرى ‏ هكذا أتخيل النجوى الالهية ‏ أن الانسان جدير لا بتلك 
الخلافة التى منحتها له هية ومنة وفضلا » يل أيضا بالأمانة التى عرضت 
على السموات والأرض وانجبال فأبين أن يحملتها وحملها هو بشجاعته 
وكبريائه واعتزازه بنفسه ٠‏ فلم اذن ينقض العهد الذى قطعه على نفسه 
معى ؟ يقول الله تعالى : « الم تر أن الله يسجد له من فى السموات ومن ى 


حنب 8 نيت 


الأرض والشمس والقمر والنجوم والجبال والشجر والدواب » وكثير من 
الناس ٠‏ وكثير حق عليه العذاب 6 + وف وله تعالى : 8 وكثير من الناس 
حق عليه العذاب » أو فى وله « وكثير هن الناس » الأولى » بشعر بآن 
يعض الناس وعددهم ليس بالقليل ‏ لا يسجد لله فى حياته ؛ لا بمعنى 
أنه بترك الصلاة فقط بل بمعنى أنه لا يرعى الله فى أعماله ولا لى معاملت» 
للناس ٠»‏ 


د ةذ د 

الخلافة ( الولاية بالتفويض ) والأمانة فانه كان قد قدل مهذا وباختياره 
الأمائة ٠‏ والا فان خلافته ستكون اسميه فقط ما دامت عارية عن الأمانة 8 
والله تعالى عندما أنعم عليه بالخلافة جعل الكون كله فى قبضته » وأضاف 
قد يبدو أن الله تركها لتتمتع بها بعض امالك الأخرى » وآهمها حق الدفاع 
عن النفس ورد اللعدوان أو الاعتداء » كما نشاهد ذلك يوضوح ف المملحة 
الانسان » ويمتساهل من جائيه ء فهى حقوق « ملحقة » بعلم الأفنتإن 
وارادئه ومش_دكته ٠‏ أما الاننسان فهو وحده الذى يملك بار ادته كل 
الحقوق ٠‏ وحقوقه نابعة من ذائه » ومستمده منه شخصيا حقوقه طبيعية 
أعطاها الله له ليحافظ عليها » ويعض عليها بالتواجذ » وأهمها حق الحرية 
ويتضمن رفض كل العبوديات ؛ وحق المساواة ويتض من رفض كل آلوان 
التفرقة العنصرية وما شابهها » مع العدالة فى التوزيع ٠‏ 

اليس عجيبا بعد هذا أن نرى بعض الناس يتنازلون تحت ضغوط 
كثيرة عن بعض تلك الحقوق ؟ انهم يتلفتون حولهم بعد هذأ فيجدون 
وجودهم وكيانهم كله وقد أصبح « ملحقا » بقوة أخرى من قوى الشرك 
والطغبيان : مادية كانت أو بشرية ؟ ثم آلا يكون ف هذا التتنازل 


الأخسطزارى الأحغارى من كانت يكن النشر عن الكمانة التى عاغدوا 
الله عليها ظِمَا لأنفسهم أى ظلم وتحقيرا لأنفسهم بأيديهم ؟ فما كان الله 
ليظلمهم ولكن كانوا أنفسهم يظلمون » ٠‏ ويقول الله تعالى على لسان لقمان 
وهو يعظ ابنه : « قال لقمان لابنه وهو يعمل ه با ينى لا تشرك بالله ان 
الشرك لظلم عظيم » ٠‏ انهم لا يدرون اذن أنهم بهذا التنازل عن حقوقهم 
وكرامتهم بكونون قدفرطواف الأمانة» وبهذا يكونون قد أسركوا وآصبحوا 
كفارا ٠‏ ان الانسان بعد أن تقلد الخلافة لم يس تطع ف كثير من الأحيان 
أن يجمع بينها ودين الأمانة + ومن جمع بمنهما فقد فاز فوزا عظيما ٠‏ وس 
تقلد الولاية دون أن بزينها بالأمانة » فقد تولى ٠‏ 

الخلافة نظرية ٠‏ والأمانة عملية ٠‏ الخلافة غزوات عقلية علمية قصد 
بها عمارة الأرض ٠ءوهى‏ المعنية يقول الله عن آدم انه تعالى علمه الأسماء 
كلها فآئما هو ا/زككة بها » فكان أن سجدوا كلهم له الا أبليس وهى أيضا 
نظرية فى التوحيد ٠‏ أما الأمائة فهى تطبيق للنظرية من خلال مواقف عملية 
مؤسسة على القيم الأخلاقية والدينية ٠‏ العلماء الذين لم يؤسسوا 
على التقوى خلفاء نسوا الأمانة » فتاهوا وضلوا طريق الهداية ٠‏ أما 
العلماء الذين جمعوا فى شخصهم بين الخلافة والأمانة فهم أهل الصفوة » 
وأولو العزم الذين استمسكوا بالعروة الوثقى لا انفصام لها ٠‏ 

وقد كرم الله بنى آدم بافخلافة والأمانة معا ٠‏ وعلى الادسسان أن 
يتذكر أول ما يتذكر أن ولايته لها فترة زمنية مك دودة ٠‏ 
متمدل بالتسمححتية :الى الاتيححتسان الفصرد :فأننك الأيام 
امسدووة الى يمتسحسهها! عان كلدو الأرض قفدل أن موافتكة أجله 
المحتوم ٠‏ وبالنسبة الى النوع الانسانى والى كل ما فى الكون تتمثل ى 
تاك الفترة التى أخدرنا الله تعالى بأنها موقوته كذلك ٠‏ وصدقنا بما بقوله 
متتفافة اذ أنه كيل رمن انقياه. القدر ة« الكولى انتواقنانة :الى فناء الخياة 
كلها ٠‏ وبعبارة أخرى فان من يساوره الشك حول فناء العالم » عليه أن 
بنظر الى حياته هو وحياة أشياهه من الناس ليتحقق من أن كل من عليها 
فان ٠‏ والائسان الذى بدرك ثلك الحقيقة ادراكا واعيا عليه أن يعتصم 


سس 


يحيل الله » وأن برعى أمانته ويتفادى قدر طاقته أن لا يجعل من مدة 
خلافته أو ولآبته مجرد خلافة اسمية ٠‏ 

حينتئذ سيدرك الاثسان أن الولاية لله الحق » أو أن الولابة الحقة 
لله ٠‏ وأن ولايته لم تكن الا ولاية مستعارة » حتى لو كان قد جمع فيها بين 
الخلافة والأمانة ٠‏ ذلك لأنه حتى لو أحسنا الظن به ؛ وافترضنا أنه من بين 
النذين هم لأماناتهمو عودهم راعون » فانه لم يكنق هذا الا حارس للأمانة+ 
ولم يكن مصدرها ولا تبمها الذى منه جاعت ٠‏ لم يكن بحال من الأحوال 
معبنها الذى لا تفنى كلماته » ولا تفرغ خزائن أماناته » لم بكن أبدا دلك 
النور الذى يستضىء به كل نور + 


د لد 6د 


وأيا ما يكون الأمر فان الانسان الذى جمع فى شخصه بين الخلافة 
والأمانة بمثل فى نظر الله تعالى حالة ما بنبغى أن يكون عليه الانسان » 
لاحالته الفعلية الواقعية التى تمثل ما كان منه وما سيكون ٠‏ 

واذا وجهنا أنظارنا نحو تلك الحالة المثلى للانسان » فهل نكون 
مغالين اذا قلنا فى تعبير جسور قد يصدم البعض بأن القوتين العظمتين ى 
هذا العالم هما الله والانسان ؟ لا بمعنى أن الانسان ند لله تعالى 
سبحانه عن ذلك مل بمغتى أن الانسان لن.يصل الى اله أبدا اذا نظرنا 
اليه نظرتنا الى حجر ملقى فى الطريق أو اذا مسوينا بينه وبين أبة قوة 
أخرى فى الكون ٠‏ ونحن نقول يبهذا لننيه الاذهان الغافلة الى عظمة 
الانسان » والى عزته وكرامته التى أرادها له الله حين قلده الخلافة وحمله 
الأمانة ٠‏ أما من يفرط فى أمانته بعد هذا » ومن يرئمى فى أحضان قوة 
أخرى أنا كانت مادية أو بشربة » فلن يكون الله مسكولا عنه ٠‏ لأنه تولى » 
ان يكون الله وليه لأنه طلب « الحماية » واحتمى ممن لا يستطيع حمايته » 
واتجه الى ما سوى الله فأهانه الله وأذله » وسيكون هو بعينه ذلك الأشقى 
الذى لا يموت فيها ولا يحيا ٠‏ 


داك د 


الانسان اذن فى صورته تلك هو الهدف من الخلق كله » لبس فقط 
بمعنى أن الله قد سخر له كل ما فى الكون » وقلده صولجان الخلامة وحمله 
الأمانة فحمتها باعتزاز وعزة » شاكرا لله تلك الثقة الغالية 'نتى وخمعها فيه » 
بل أيضا بمعنى أنه يمثل بالنسية الى الله المحك الحقيقى لطاعثه أو لعصياته 
لاختباريين ٠‏ 


والفلاسفة يعبرون عن الهدف أو الغاية من أى شىء أو ى أى عمل 
أو قْْ أى اجتماعأو ف آمة معركة متعديرمعروفهو العلة المغائية٠.رذنكلان‏ 
العلة عندهم لا تعنى فقط السبب الموجد » دل تعنى أيضا الهدة. من وحود 
الشىء ٠‏ وليس من ثشك فى أن توضيح الهدف أو وضوحه فى آى ميدان من 
ميادين النشاط الانسانى يكون جافزا قويا على انجاز العمل على الوجه 
الأكمل ٠‏ فضلا عن سيطرة الهدف على العمل نفسه من أوله الى آخره » 
الٌاشتركين فى عمل ما + فلا غرابة بعد هذا اذا نظرنا الى الغاية على أنها 
علة : علة غاصة ٠‏ 


لكن العلة الغائية تنفرد من بين جميع أنواع 'لعثل الأخرى بآنها 
تتآخر عن العمل ولا تسدقه على نحو ما يفهم عادة من كلمة العلة ٠‏ انها 
قد تصاحيه » شأنها فذلك شأن بعض أنواع العلةه ولكنمحصلةيا وانحكم 
عليها لا يظهران الا بعد تمام العمل ٠‏ واليك المثال التالى : فالهدف من 
التجارة مثلا هو الكسب أو الربح » بمعنى أن الربح هو العلة الغائية 
المحركة لكل العمليات التجارية ٠‏ ولكن هذه العلة لا تتضح الا في “خر 
المطاف » بعد أن تنتهى التجارة ويجلس التاجر بحسب ميزانه التجارى » 
ويوازن بين دخله ومنصرفه ليتحقق من ربحه أو خسارته ٠‏ 


وهكذا شآن الحياة الانسانية بالنسبة الى الله والانسان معا ٠‏ يريد 
كل منهما أن تحقق هذه الحياة الغاية متها وأن تكون حياة رابحة ٠‏ والربح 


#55 سم 


هذا الربح الا ىف آخر المطاف » عند حساب المكسب والخسارة »؛ وقد تخلهر 
فقن بوامروعتة اننا :"مريظة من مرافل العدر + رانك يتنفة 1 الى 
تشسبيه الحياة الانسانية بالتجارة فى القرآن الكريم ؟ انه غير بعيد عن تلك 
المعانى ٠‏ فالمؤمنون يرجون تجارة لن تبور ٠‏ والضالون قد اثستروا الضلالة 
بالهدى فما ربحت تجارتهم ٠‏ ومعنى الحساب أيضا فى كتاب الله ليس 
بعبدا عن تلك الداكرة ٠‏ فاذا كان الانسان بحسب مكسيه وخسارته ق 
الحياة » فان الله خير الحاسبين وأسرعهم ٠‏ والناس منهم من ثقلت موازينه 
فهو فى عيشة راضية ٠‏ ومنهم من خفت موازينه فآمه هاوية ٠‏ هؤلاء 


يعملون » ولكن الاحباط يحيط يهم : يحبط الله أعمالهم ٠‏ 


الى بعة هذا وذاق لعزا كين وغارها ها كدوك ه يفسعت 
لها فى خانه « له » ( بلغة 'البنوك ) ما حققته من ريح أو كسب متتسروع 
حصتلت عليه يعرق جبينها وكد يمينها ء بكل العزة و الكرامة » وبغير ما 
تفريط فى حقوقها » أو اهدار لشرفها وتصاغر أمام قوى وهمية » يعبدها 
البعض من دون الله » فيصبحون متعيشين ومرتزقين ومتكسبين » ويكتب 

هذا « التكسب » ف خانة « منه » ٠‏ وذلك لأنهم ما حصلوا على 
ما حضاوا علية الا تكميا ولنْس كدياء بعد أن يكونوا قد اتتقصوا هن 
كرامتهم وفرطوا فى أمانتهم ٠‏ أنهم لم يبيعوا عرقهم وجهدهم كما كان 
ينبغى أن يفعلوا بل ايتاعوه ٠‏ فتكسبوا وخسروا أنفسهم ٠‏ نكسوا اللواء 
لأن ولاءهم كان ان باعوا ضمائرهم له ء فماتوا ولم يحيوا وان كانوا 


يكيككن 


ومعد فاذا كان وجود الائسان على هذه الأرض بمثل تحديا قيله 
الانسان راضيا يوم حمل الأمانة » أفلا بدعونا هذا الى أن فنظر من حولنا 
نحن العرب الى ذلك التحدى الأكبر الذى ساقه الله الينا ىق حيائنا على أنه 
آبة من آمائه ؟ وأعنى به الوحجود الاسرائيلى الذى أصيح يتخلل الكبان 


©خذ5 عم 


العربى » ويتهدده من كل صوب » نحسبه بنظرنا القصير شرا وقد يكون 
فيه الخير كله ؟ 

ان هذا الوجود الاسرائيلى ليس فقط فرصة ليقظتنا ونهض كنا 
وشعورنا بوجودنا واجتماع لكلمتنا وتحقيق وحدتنا » بل هو أيضا ‏ فيما 
يبدو فرصة ثمينة أمامنا لتحسين أخلاقنا وسلوكنا وللتعرف على ديئنا 
ولتعميق أيماننا ٠‏ انذا على سميل الأثال نصف العدو الاسرائيلى بالعدوان 
والظلم والغرور والصلف والرغية فى اذلالنا ٠٠٠‏ الخ ؛ ثم نتلفت داخل 
مجتفعانها المبحدية والقيرة وى قل قب كوننا تكد اننا در تكن فل هك 
الرذائل فيما بيننا وبين أنفسنا » ونمارسها جميعا فى أيشع صورة » ونظن 
خاطئين أن هذه نقرة وتلك نقرة أخرى » مع أنهما نقرة واحدة ٠‏ ثم ترانا 
أيضا ندعو الى الصمود : الصسمود أمام العدو الاسرائيلى وأمام 
التحديات الاتتصادية ٠‏ لكن هذا لا يمنعنا ى الوقت نفس ه ف حياتنا 
البومية والأخلاقية والادارية من أن يدوس بعضنا يعضا بالاقدام » غير 
عايئينبعزة الانسانالفرد وكرامته » كأن صمود الفردغير وارد ف الاصلا 
ولا يحسب له حساب » وكأن الوحدة الأخلاقية للأمة ‏ كما يقول الرئيس 
ديستان فى تعبير أنيق مهذب وهو يشرح أسس الديمقراطية السليمة ‏ 
غير مطلوية أو كأنها نقرة ؛ والصمود الأول نقرة أخرى مع أنهما واحدة ٠‏ 
الله لن ينصر الا القوم المؤمنين الذين يفعلون ما يقولون فى كل أمورهم ‏ 
ويفهمون بوعى صادق أن الانسان هدف الخق كله » أو أن الخلق كان من 
أجل الخلق ( والخلق الأخيرة يمعنى الناس فى الاستعمال الشائع ) 
والصادق معا ويثبتون لله أنهم هم القادرون على الوفاء يميشاق الأمانة 
الذى أخذه الله على بنى اسرائيل هناك #.فوق الطور ؛ طور سيناء » لكنهم 
نقضوه واعتدوا فحقت عليهم كلمة العذاب ٠‏ 


الكويت فى آول مأيو ايها 


ل ا 


نحو فينومينولوجية الوعى الزمانى فى الموسيقى 


لاما د 


نحو فينومينولوجية ألوعى الزمانى فى الموسيقى (+د) 


المهمة التى سآخذ تفسى بها ف الصفحات القادمة أن أقدم دراسة 
لبعض مساكل الزمان فى الموسيقى منظورا اليها من زاوية فينومنولوجية 
( ظاهرية ) ٠‏ ومعألجة هوسرل لمسألة الزمان تحمل معها آثارا من معالجة 
كل من هيوم وكانط وذلك من حيث أنه رأى مثلهما أن شسعورنا بالزمان 
لا قوم فقط على آساس الشعور بتتابع اللحظات » وآن هناك فى تكوين 
الوعى ذائه سيا ما يسسمح لنا بآن نتخطى اللحظة الحاضرة » وأن نمتد 
بالفترة التى نحتلها الآن ٠‏ وبدون هذه القدرة لن يكون بالنسية الينا ثىء 
انمه الوتحدة أو الانتمزاز الوحفق النظر الى الاقبماء المذركة حسيا + 
وقد كانت نظرية المعرفة عند كل من هيوم وكانئط معنية أساسا بتوجيه 
الانتياه الى موضوعات الحس العاديه ٠‏ وفضلا عن هذا فان تحليلهما ليس 
الا استمرارا لاهتمام الغربيين التقليدى يموضوع الادراك البصرى ٠‏ 
الا أن تحليل كائط للزمان خطا خطوة الى الامام باعتبار أنه نظر الى 
ألزمان على أنه الهيكل الصورى لتجربتنا كلها ٠‏ فكل ما يمكن أن يمر بنا فى 
تجربتنا أصبحبنظر اليه من عدسة الزمان ٠‏ ويالرغم من ذلك فان كانط كان 
مهتما بنفس الدرجة بأن يظهر لنا أن وعينا الزمانى بدخل فى تكوين العالم 
الواقعى ٠‏ وقد واجه فى هذا الصدد صعوبات مصدرها أن الزمان لا يدخل 
فقط فى بنية تجارينا التى تسعى الى أن تكون موضوعية بل والتجارب 
التى تتصل بمجرد شسعورنا الذاتى أيضا ء أما بالنسمة الى هوسرل فلم 
تيرز أمامه مشكلة وجود الواقع » وذلك لأن المنميج الفينومينولوجى نفسه 
يستبق تماما معالجة الواقع + وباستثناء هذ االخلاف مينه ودين كائط فائه 
اتفق مع هذا الأخير فى النظر الى الزمان على أنه هيكل لوعينا وفى الحاحه 
تأنه فى ذلك شأن كائط أيضا ‏ على أهمية الدور الذى بلعبه التذكر ف 
الادراك ٠‏ لكنه أضاف الى ذلك نظرته الخاصة فى أن الزمان ليس فقط مجرد 
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صوره للادر أك الحسى بل لأفعال الوهم والخيال والذاكرة و التجمع 
أيضا ٠‏ 

وكتاناك موسرل :فى الدقان تكدها امعصورة العامة ا 
« محاضرات ق ظاهريات الشعور مالزمان الداخلى » التى ألقاها ق 
الأعوام من 5 الى 151١‏ » وى مخطوطاته التى جمعت تحث عتوان 
«البناء الزمانى باعثياره بئاء صوريا» ( مخطوطات رقم «ح» فى أرشيف 
هوسرل بلوثان ) ؛ وق مواضع متفرقه من كتايه الافكار ومن كتايه 
« التجرية والحكم » وقد الح فى كل هذه المواضع على أن الزمان الموضوعى 
لا يمثل واقعة ظاهرية * واتفق مع برجس ون قف النظر الى « الآن » 
المعاشه على أنها ليست نقطة فى مسار الزمان الموخفوعى ٠‏ وقد خولت له 
نظرته الفنومينولوجية معالجة المسكلة المبتافيزيقية الرئيسية حول الزمان 
وهى : كيف يتسئى لنا دون أن نلجا الى الاحراجبة التى وضعها كانط حول 
مبدا العلية والتقولات التى تقصل به أن نعيش مع المعية والأستمرار 
بالرغم من طابع التتابع الذى يسم تجربتنا ٠‏ فطالما كان الأمر يتعلق 
بالزمان فان قصدية الشسعور الزمانى لا تمثل همزة وصل بين الوعى 
والعالم بل تمثل عين اللحظات الثى تحمل الشعور فى مجراه ٠‏ وهكذا 
تحرر هوسرل من التحليل الذرى أحتويات الذهن الى حد اكير من الحد 
الذى تحرر فيه كانط + والحق أن تناوله للوعى وثيق الشبه يمجرى الوعى 
فى لغة وليم جيمس ٠‏ والخلاصة ان تكوين الزمان يمثل عند هوسرل أهمية 
خاضة فق برامعه الذى:ربنعة للتخلضن :من النظرة التفتحبانية + لكن 
التخلص منالمعالجة المضادة لم يكن بأقل أهمية عنده ؛ وأعنى بهذه المعالجة 
معالجة الذين كانوا مهتمين بالزمان الموضوعى » وهو شىء ينبغى أن يظل 
خارج كل دراسة فينومينولوجية ٠‏ 

واستكشاف الجوائب الفينومينولوجية للزمان فى الموسيقى أمر له 
أهميته » وذلك للاعتبارات الآتية : - 

أن زمانية الوقائع الموسيقية باعتبارها وقائع ظاهرية امر واض-حح 


2# حنبا#8 د 


للعيان الى الحد الذى لنّ نكون معه مغالين اذا قلنا ان الزمان الظاهرى 
الباطنى هو الميدان الخاص بالموسيقى ٠‏ فالموسيقى باطنية الزمان ٠‏ وكما 
يقول سونبرج ( فى كتابه الالوان والفكرة » ص ٠؛  4١‏ ) « الموسيقى 
تستعمل الزمان فى اكثر من معنى ٠‏ فهى تستعمل زمائى وزماتك » وزعانها 
هى الخاص » + وعلاوة على ذلك فان الموسيقى تمثل مجالا يكون الحديث 
فيه عن موضوع منقال امرا غير مستساغ » ومعنى هذا ان الموسيقى تسلم 
نفسها الى التحليل الباطنى الذى تقوم به الفاسفه الفينومينولوجية ٠‏ 
وايضا فان خصوصية « الآن » فى الموسيقى لها معنى اكثر دقة حتى من 
الزمان الحاضر او من « الآن » الذى يشغل الفلاسفة انفسهم به ٠‏ هذا 
الى أن لغة التغيير أو استخدام الظلال يمكن أن تتضح بصورة فعاله ى 
درجات الصوت الموسيقى اكثر مما تتضح ف ميدان الأشياء اللتساهدة 
بالبصر ٠‏ ذلك لأن كل ادراك لحديث زمانى بتضمن من وجهة نظر هوسرل 
انطباعا حسيا » واحتفاظا فى الوعى بهذا الانطباع وامتدادا به فى الزمان 
المستقبل وتحققا له فى الواقع + وبوسع كل منا أن يتحقق من صدق هذا 
القول اذا ما فكر فقط فى نخمه موسيقيه منفرده أو فى نغم داخل ققطعة 
موشيقنة + فكل دئنة موسمفنة لا انعداد فق الملشى و لمعل وهاي بق 
هذا المحسال كان كلم الماهى والمستتقيل لهما دلالة خاضة علنفنا ان 
نحددها ٠‏ فكل جملة موسيقية ترسم وراءها ذيلا كذيل الطاكرة الكوميت 
ولها مجالها الخاص ٠‏ وعناصر البأس والاقبال الايجابى تمثل أجزاء 
لا تتجزا من عناصر التجربة الجمالية فى الموسيقى باعتبار ان التوتر يزداد 
كلما اأستمر العزف الموسيقى فئرة أطول ٠‏ لكن هذا الكلام سايق لأوانه ٠‏ 
ونريد الآن أن نس آل : كيف يتعين أن نبدأ تحليل الوعى الزمانى فى 
الموسيقى من زاوية فينومينولوجية ؟ هب أننى اس تمع الى القطعة 
الموسيقية المسماة « بمقيرة أناكربون » )١(‏ لهوجووولف (؟) وأنا أغنى 








)١(‏ آنا كربون : شساعر غنائى يونانى ولد فى أيونيا فى النصف الثانى من الترن 
السادس عشر قيل الليلاد ( المترجم ) ٠‏ 
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أحدع الأقنيات الدرمانة الفينة بيعون ق :وهديا غياها مديف اتن اذا 
ما قمت بغنائها وأكون فى الوقت نفسه أؤدى افعالا ضد تعاليم الفاظها فان 
هذا يعنى أننى أغنيها فى غير وقتها وقد أسعر بنفس الشعور حتى لو كانت 
الأغنية ككل بزمانها الذى تستغرقه تؤدى بالسرعة المناسية وفى الوقث 
المناسب ٠‏ وفضلا عن هذا فلما كان موضوع الاغنية كلها مقتيسا من العصر 
الهلينى خانها توحى لنا بالزمان المامى ٠‏ ولكن تقوم بتحية هذا كله يمكتنا 
أن نقول أمضا ان هذه الاغنية لها مكان افتراضى ووقت خاص بها وأنهما 
الافتراضى للعمل الموسيقى شىء يمكن أن نفهمه بوضوح اكثر اذا كان لهذا 
العمل أبعاد سيمقونية ٠‏ لكن حتى فى حالة الاغنيات القصيرة لا بمكننا ان 
نتجاهل هذه السمة ٠‏ أما فيما يتصل بالزمان الافتراضى للعمل الموسيقى 
الذى بمنح العمل وجوده ف اللازمان » او هو الذى يجعلنا نشعر بأننا 
المختلفة للتأليف الموسيقى فالعنصر المكانى فى عمل موسبقى شامل كالأويرا 
مثلا لا يكون فقط افتراضيا بل واقعيا أما البرامج الموسيقية التى توحى 
اليئا بنوع من المناظر النموذجية ( ملاحظة أن البرناممج الجيد لا يوحى 
الينا باق منظر )نخانها قكين :قينا احمساننا لا فتحدوذا بالمكان و الزمان هو 
الذى يكون جوهر الموسيقى ٠‏ 

وببدو أن هذا الاحساس بعنصر اللامحدود جزء لا بتجزأ من طبيعة 
الموسيقى ويصفة خاصة بعض الجمل الموسيقية ٠‏ والنغمة التى تخرجها 
الكمان المسحوية الطويلة نموذج له ٠‏ لكن هى نقول ان الايقاع المتقن 
لاحدى قطع الموسيقار « هائدل »26 لا يؤدى الى الاحساس به ؟ ان 
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الايقاع فى اللحن الموسيقى لا يأتى الا اذا تحكم الموسيقار فيه كما يتحكم 
الطفل فى أطلاق طائرته الورقية شدا وجذيا ٠‏ أما الجملة النشاز فآئها 
كن #الطائزة الورعية إلتى ابطافة من فد لفل ولم ونه ينين علنها + 
ومع هذا فان الجملة الموسيقية التى تشعر بالايقاع اذا خرجث عن سياقها 
فأنها تلقى بنا فى اللامحدود تماما كما تلقى بنا الجملة النشاز اذا اقتطعت 
من سياقها ء والحق ان الجملة الموسيقية توضح نظرية السياق فى امعنى 
خيرا مما توضحها لنة الالفاظ ( وأنا افكر هنا فى الصيغ الموسيقية اكثر مما 
افكر فى الاويرتات أو فى حفلات الأوركسترا الكورالى أو ف الاغنيات 
الشعيية الجماعية التى يكون فيها كلام الاغنية جزءا من الموسيقى ) ٠‏ 
وليس هناك مجال خير من مجال الموسيقى بوضح لنا صلة ما كان 
وما سيكون يناهو كاثن + والحركات المإسيقية الخنافة والقخيرة فبراهد 
واضخة على ها قدول ٠‏ -وتكتيك | ارشوع | لوسيق فنما سق بالخلافة 
أو باعادة التوزيع كلها امثلة على ربط حلقات نظام لا يخطىء فى ميدان 
يشبه فى أحكامه ما نشاهده فى مجال الاحداث التاريفية ٠‏ 


الا أن هناك بعض المشاكل الفنية أو الاصطلاحية الأخرى من واجينا 
أن نوجه انتباهنا اليها الآن + فقد كتب هوسرل فى كتابه « فيئومينولوجية 
الوعى الزمانى الباطنى » ( محاضرات القيت فى جوتنجن فى عام /١15٠4‏ 
) عن التذكر القريب أو عن احتفاظ الوعى بصورة المدرك وقال عنه 
انه ثسبيه بذيل الطائرة الكوميت الذى ثراه ملتحما مع ادراكنا الحالى 
للطائرة ٠‏ وهذا التشبيه يثير مشكلة فى حالة الادراك السمعى وهو 
الادراك الخاص بالموسيقى » وذلك لأننا نستطيع أن نقول ان ادراك 
المافى هنا ملتحم بالادراك الحاضر التحام ذيل الطائرة الكوميت بالادراك 
الحالى لجسم الطائرة ٠‏ الأمر الذى يحمل بدوره معنى متضمنا يثعلق 
بالوعى +.وذلك لاه يبدو ان التضور الكلى اوضوعنها قعرضه روتاريره 
يفترض مقدما وجود وعى موحد قادر على أن يتخطى الجملة او العبارة 
الموسيقية الواحدة ه وقد حرص هوسرل ف هذا النص على أن يدرر 


ا ما مقاللات 
م ( 


الفارق بين التذكر الأول ( كما نشاهده ملتصقا بالادراك الحاضر ) والتذكر 
الثانى ( على سبيل المثال تذكر لحن مضى على سماعه فترة طويله ) ٠‏ 

فذهب الى أن التذكر الاخير بتابع من خلال لحن موجود فى عالم الوهم 6 
ومن خلال استماع معين كأنه الاستماع ٠‏ »+ وحول هذه النقطة تثار مشكلة 
نظرية تتصل بالنقطة التى نرسم فيها خطأ فاصلا ‏ هذا اذا سلمنا 
بامكائية رسم هذا الخط أصلا ‏ مين الماضى المباشر الذى يكون متضمنا 
يما بسميه هوسرل بالتذكر الأول » وما نكون قد سمعناه منذ نصف ساعة 
مثلا » وعَلى سييل المثال ما يكون متعلقا بالضريات الافتتاحية فى الحركة 
الاولى ٠‏ ويوسعنا ان نعبر عن المشكلة نفس ها بطريقة أخرى وهى ان 
نسأل عما اذا كانت التفرقة بين التذكر والاسترجاع ( كما يس تمملها 
هوسرل ) يمكن ان نطبقها فى حالة تفهم الموسيقى ٠‏ ولنأخذ مثالا ٠‏ ماذا 
يحدث لو أنى كنت استمع للسيمفونية الخامسة لبتهوفن ووصلت الى 
منتصفها مثلا ثم تذكرت «دقات القدر على الباب» ( وى التى لا تظهر الا 
فى الحركة الثالثة للسيمفونية ) فاننى فى هذه الحالة لا أكون يصدد ادراك 
ذيل الطائرة الكوميت وهو ذلك الادراك المصاحب للادراك الأص ا 
ولا اكون بصدد تكرار لجملة موسيقية أو استرجاع لها ٠‏ بل أكون متذكرا 
فقط سواء جاء لى هذا التذكر من خلال التشابه فى اللحن او فى الايقاع ٠‏ 


وثمة تصور قدمه هو سرل يمكن أن يكون مناسبا هنا » وهو تصور 
« التغير » فهو مقول : ان كل لحظة من لحظات الشعور فى الحاضر تخضع 
لقانون التغير ٠‏ فالآن تتغير دائما وتحتفظ بصور كثيرة تتغير من شكل الى 
آخر بل ان كل صورة تمثل فى حد ذاتها تغيرا مستمرا من حيث أنها تحمل 
معها ‏ اذا جاز لنا ان نقول بهذا ميراث الماضى فى ش كل حلقات من 
الظلال ٠‏ ولغة الظلال عند هوسرل تحمل معها نغمات ذات دلالة من خلال 
الوعى المزود بملكه الاحتفاظ بالصور ٠‏ ذلك لأن اللل بمتد ف نهاية الأمر 
يجذوره فى الموضوع الواقمى للادراك » والظلال تتجمع حول شكل رئيسى 


د 59/4 لس 


تجمع جزيئات الذره حول النواة ٠ )١(‏ لكن ليس هناك ؛ شك حول هدف 
هوسرل من كتابة الفقرة السايقة التى نناقشها : فهوسرل حريص على أن 
ببرز استمرار الصور المحتفظة بها فى الوعى وبيرز ظهورها على دفعات ٠‏ 
لكن ما الذى يحدث اذا دخلت فى الوعى موض وعات مادية جديدة ؟ اتنا 
نلوذ هنا ايضا مقدرة الوعى على الاحتفاظ بالصور ٠‏ غير ان هذه الئدرة 
هنا اصصبحت امتدادية والافسأكون غير مهيىء لسماع الحركة الاخيرة 


والاضافة التى أضافها هوسرل ف باب نظرية المعرفة تظهر فى الجملة 
الآتية : « وهكذا فائنا نكون قد ابرزنا الماضى نفشمسه على أنه ماضى 
مدركٌ » ٠‏ لكن الس وال الذى يثار هنا هو : أبن بيقع « ماخى » الزمن 
الماأضى ؟ أبكون لديا أدنى صلة به فى الوقت الذى ننظر الى كل الماضيين 
المعطاة على أنها ذات صفة مش تركة هى كونها « محابئثة » أو مياطنة ى 
الوعى ؟ ان هوسرل نفسه يمضى فيه ول « من الواض ح ان معنى 
« الادراك » الذى تحصل عليه هنا لا يتمشى مع الادراك المبكر للشىء ٠‏ 
ومن ثم بقدم هوسرل ملاحظة مثيرة حول « الآن » فى حالة الموسسيقى ٠‏ 
« ان الادراك هنا يمر الواحد منها فوق الآخر وتنتهى فى ادراكَ مكون 
لحظة الآن ٠+‏ ومع هذا » فان هذا الادراك لن يكون الا حدا مثاليا » ٠‏ وهذا 
هو التصور الذى يقدمه هوسرل ليساير يه ما أطلق عليه فلاس فة آخرون 
اسم « الحاضر الخاص » + وخصوصية « الآن » فى الموسيقى قاكمة فى أن 
الموسيقى اذا صح هذا التعبير تكون فى حالة مرور او « ترائزيت » حتى 
يسماعنا لتردد صوت آخر نغمة وتتلاشى الذيذية الاخيرة فى الاستماع ٠‏ 


)1١(‏ يوسعنا ان نوضح وجهة نظر هوسرل حول نواة أى موضصوع معين 
للادراك من خلال ما يسمى بالتجميل الموسيقى وهى عبارة عن النغمة 
التى ترتس م حولها مراكز للتجميل وتمثل هذه المراكز نواتها . ويمكننا 
ايضا أن نستخدم هنا لغة الظلال 4 الا ان هذه الكلمة تثير بصفة خاصة 
فى الذهن ارتباطات بصرية ٠‏ 


|[ 54 دم 


وغلى هذا النحو يمكننا ان نوافق على القول يأن حد الموسى فى لحظة الآن 
ف التجربة الوسيعية لحِظة منللة تمع خاص. أن لم تكن مضالة تم ليلا 
باطنيا ء لكن هل لحظة الآن تمثل البؤرة الحقيقية ام لا؟ هل هى الروز 
الذى يؤسسسن علية كل هااعداء 8 آم نما بالأخرى مو سوع البؤرة : 
أو الماع الركيسئ لقصدية الشتعوو » الفسناخ :الذئ 'يصاهب الس تمع 
ويحمله معه الفثان الذى ينفذ ؟ وهذا القول بآن الآن الموقوتة فى الموسيقي, 
تكحرك من خلال الآن الموض وعبة بجد ايضاحا بار زا له فى هذه الفقرة : 
« اننا نلتقى بروافد متعددة تعدد وجود سلاسل متنوعة من الانطياعات 
الحسية تبدأ وتنتهى ٠‏ وبالرغم من ذلك فائنا نجد صورة ارتباطية تجمعهأ 
وذلك ليس فقط بالقدر الذى بؤثر قانون التغير فى الآن لتهرب الى الزمان 
الذى كان ولم يعد وليس فقط بالقدر الذى مؤثر الزمان اذى لم يجىء دعد 
من ناحية اخرى فى الآن منظورا اليها من حيث طبيعتها المنعزلة » بل لأن 
ثمة شيئا شبيها بالصورة العامة للآنات شيئًا شميها بوجه عام ينوع من 
المجرى )١(‏ + والآن التى اسميتها بالآن الموضوعية » تسبيهة يما أطلق عليه 
هوسرل أسم القصدية الطولية التى تمضى وسط مجرى الشعور » وتخلل فى 
حالة من الوحدة الدائمة ومن التطابق الذاتى مع نفسها (؟) فى سيال 
الشعور ٠‏ أى ما يدعوه بالقصدية العرضية ( عندما أوجه نفسى نحو صوت 
ما فآئنى ادخل عامدا فى منطقة القصدية العرضية ) 09 فائه يتنطدق دصفة 
خاصة على الصوت المركب وليكن مثلا النقطة التى بلتقى عندها اصوات 
الكور ال اد صو اه الأو كستر | + 

وعندما يؤكد هوسرل أنه ليس هناك ثنىء اسمه ادراك للحدث الأول 
الموقوت وأنه ليس ثمة شىء اسمه ادراك للحدث الاخير » فان هذا يفضى 
من تلقاء نفسه اللى تفسير معاصر مثير ٠‏ فالنقطة التى بعرضها هوسرل 





٠ ٠١؟ هوسرل : ظاهرية الوعى فى الزمان الباطنى ؛» ص‎ )١( 
٠ ٠١ال (؟) هوسرل : ظاهرية الوعى فى الزمان الباطثى »؛ ص‎ 
٠ ١١8 ثكفسى المرجع » ص‎ )9( 


لليف كه 


أن كل تجربة نعيش فيها حدتا موقوتا تقدم نفس ها أمامنا على أنها تتطلب 
امتدادا لانهائيا الى الامام والى الخلف ٠‏ وقد كتب الموسيقار الامريكى 
جون كيدج ف رسانة الى « بيتر بيتس » بتاريخ 4 اغسطس ١80«‏ يقول 
فيها : « ان الطريق الذى نسير عليه ليس طريقا » وليس خطأ بل هو مكان ' 
لكو يو لوكا اج 6د 1 عد 3 
أحجا ر على شكل درجات ( وفقا لمقاييس من أبة درجة ) , بع 
الانسا: ا عر ع زو در لشيس لك ا 1 0 
الثشامل )©) + وهذا الامتداد اللانهائى يمكننا أن ذعير عنه بالفاخا مكانية 
أو زمانية ذا ال اه 0 





هذا من ناحية الموضوع ف الموسيقى ٠‏ أما من ناحية الفعل فان 
الحدث المناسب له يسميه هوسرل بالحدس التوقعى ( أو بالحدس التذكرى 
المعكوس ) وبقول : « ان التوقع بوجه عام من شأنه ان يقرك الباب مفتوها 
اهام الحتاهن المكوكة له 6+ ومن طبيغة الارزعاضبات ان لأكجه حمهيا 
سبيلها الى التحقيق ٠‏ وقد كتب فى محاضرات فى ظاهريات الشعور بالزمان 
الداخلى ( ص 4؟ ) يقول ان الارهاصات تسمح فى وجودها اما دوجود 
أشيباء أخرى أو دوجود لا شىء ٠‏ وهنا يعنى أن عنصر الصدمة او الدهشة 
الذى يكون داخلا فى تأليف موسيقى معين يؤسس على سلم من الامكانيات 
تمثل امتداداته فى الزمان المستقيل ٠)١(‏ لكن هناك سؤالا آخرييرز من وراء 
هذا كله ٠‏ فهل الامتداد اللامتناهى يتفق مع القول بوجود اتجاه ما للوعى ؟ 
وحل هذه المشكلة يقع فى جزء منه فى الفصل بين قضية الحثمية وعدم 
. الحتمية ٠‏ وف اتفاق خاص حول السياق المختلف بين الموسيقى المتناغمة 


)١(‏ وبالمقل ف كتابه « التجربة والحكم » »2 الفقرة رقم / : ١‏ »© والفقرة رقم 
مه ٠‏ يتحبكث هوسرل عن عدم الدراية بالثىء على انه نوع من 
الدراية . 


#//با* لم 


وغير المتتاغمة فالحتمية الى تدك اليا موسيقيا متناغما تسير وفقفا 
لقوائين النوتة الموسيقية أو على الاقل وفقا لمنطقها الذى يجعلها تدور 
حول القواعد التقليدية للموسيقى ( ولقد استعطت هذا ذا الوصف وفى ذهنى 
مثلا الخماسيات المتتايعة لدوبيسى) *)١(‏ ولكن الموسيقى الفوضوية لاتتيع 
مثل هذه القواعد ٠‏ خذ مثلا القطعة الموسيبقية « المنظر الخيالى » رقم ج 
التى وضكها جون كاليدج عام ٠ 146١‏ فكل شىء يسمع فى هذا العمل 
الموسيقى غير متوقع ٠‏ وهذا هو ما يسميه كيدج بالتأليف بدون حتمية ٠‏ 
ا ا ا التى نؤلف 
بلا حتمية يختلف كل واحد منها عن الاخر فان هذا يعنى ان لكلا منها له 
حثميته الخاصة وأن ٠‏ اختفاء هذا الصوت أو ذاك ايت 
تماما فيها ٠‏ ففى هذا النوع من التأليف الموسيقى يوجد سيلان خاص بها 
يعطيها جوا عفويا ٠‏ فهى ذات حركة فياضة ٠‏ ولهذا فان كيدج عندما الف 
الموسيقى المصاحية لفيلم تسجيلى معروف كان موضوعه اللعب المتحركة 
نلنحات كالدير (؟) ٠‏ ومؤلف الموسيقى الالكترونية عليه ان يختار اتجاها 
من الاتجاهات الموسيقية فهناك اذن منهج فى تأليفه بحيث ان ما يسمع على 
انه غير خاضع للحتمية يكون فى الواقعحتمياء وكل ما هنائكآن اللغة المحورية 
أو التى تدور حول فكرة مركزية قد تكون غير مناسبة لبعض التآليف 
الموسيقية او لبعض الرسوم ف الفن التشكيلى فالبؤرة والمحيط فى مثل هذه 
الحالات لا يكون دائرا حول الموضوع وتطوره بل حول ما يحدث الآن فى 
هذه اللحظة الحاضرة وف اللحظة التى تعقبها مباشرة ٠‏ ويالمثل » فائنا نلتفى 
يلك اللاحتمية المحتومة فى سائر الفنون الأخرى ‏ وبصفة خاصة فى الآدب 
عند الكثاب الذين يتبعون مدرسة مجرى الوعى ٠‏ وبيدو ان القصديه 
الموسيقية فى تلك التآليف التى تكون بوضوح غير خاضعة لأى نوع هن 


. » المترجم‎ ١ ) 1518-1855 ( دوبيسى ؟ مؤلف موسيتقى خرنسى‎ )١( 
(؟) كالدير : نحات امريكى ولد فى غيلادلفيا عام 1814 . وقد اشبتهر بنحت‎ 
» لعب متدحركة مصنوعة من معادن,ملونه ومن اسياح حديديه « المترجم‎ 


اللا ب 


الحتمية تهفو فى جوها يمصورة تنكرية وكلما ازدادت درجة اللاحتمية فيها 
فان ارتباطها يحركة فعل الشعور نحو موضوع موحد يكون اقل ٠‏ وريما 
بكون مغزى المسافة بين هذين الطرفين » ومغزى هذه اللامعقولية وئئك 
اللاتوقعية ريما يكون هذا كله هو ما يجعل هذا النوع من الموس يقى يبدو 
على درجة من الاثارة فى أذنى المستمع الناشىء ٠‏ 


عل اقلم ل 


مفهوم الحقيقة فى الثقافة الاسلامية 


الحق هو أحد أسماء الله الحسنى ٠‏ فقد سمى الله نفسه فى القرآن 
الكريم بالحق ٠‏ وذلك فى مثل قوله تعالى : « ثم ردوا الى الله مولاهنم 
الحق » ومثل : « فذلكم الله ربكم الحق © ٠‏ 


ولكن اق وال صسانة الى ئها ]نفد لوو سنن مالف اناق مده لفيا 
من حق أو حقيفة لأنه هو الذى خلق بالحق ء وهو الذى يقضى بالصق 
وبهدى به ٠‏ يقول الله تعالى : « ما خلق الله ذلك الا دالحق » ويقول : 
« وهو الذى خلق السموات والأرض بالحق » ٠‏ ويقول : « والله يقضى 
بالحق » والذين يدعون من دونه لا يقضون بشىء »؛ ان الله هو السميع 
البصير » ٠‏ وبقول : « وقل الله يهدى للحق ؛ آفمن بهدى الى الحق أدق 
أن يبع »6 ٠‏ 

ولا يمكن أن تكون الهداية الى الحق ‏ وهى من عند الله مج رد 
غَدَايَة الى الحقيعة العظرية آر الى الدكزةالصاتية وحسوعا »بل لابد أن 
تتعدى ذلك فتصبح هداية الى السلوك القويم ٠‏ اذ لافصل بين النظر 
والعمل فى الثقافة الاسلامية ٠‏ ولاخير فى علم عثدها الا اذا كان تحته 
عمل ٠‏ ويعبارة آخرى فان البحث عن الحقيقة أو عن الحق قف الثقسافة 
الاسلامية لا يمكن أن يكون مجرد بحث معرفى مجرد بل لابد أن يمازجه 


تلك هى أول سمة من السمات البارزة التى نستطيع أن نذكرها فى 
بحث الثقافة الاسلامية عن الحقيقة : عدم الفصل بين النظرية والعمل :و 
بين النظرية والتطبيق » وليس من سبيل الصدفة أن تضع هذه الثقافة كلمة 
الباطل فى مقابل كلمة الحق » وذلك لأن الحق فى نظرها لا يعنى مجرد 
« الصحة » أو « السلامة » فى التفكير المنطقى النظرى بل يشير فى معناه 
الى دائرة أكثر شسمولا واتساعا تتداخل يطريقة أو أخرى مع دائرة الخير ٠‏ 


دا ثم ل 


كما أن كلمة الباطل لا تعنى فقط الفساد ف التفكير بل تشير فى معناها الى 
دائرة أكثر ش مولا واتساعا تتداخل على نحو أو آخر مع دائرة أخرى هى 
داكرة الشر ٠‏ 

والاسلام نفسه نيس ديئا عقائديا بالمعنى المجرد الفلسفى بل هو 
نظام اجتماعى كامل يقوم على أساس دينى » ولا نستطيع أن نفصل فيه 
بين نخار وتطبيق » أو عقيدة وتشريع ٠‏ 


ولا أدل أيضا على ازج بين النظر والتطبيق فى الثقافة الاسلامية من 
تلك المكانة الفريدة التى أفردتها هذه الثقافة للعمل ٠‏ فالايمان لايكاد يذكر 
ف القرآن الا وهو مقرون بالعمل ٠‏ والايات القر آنية التى تشيد بالعمل 
فى القرآن الكريم كثيرة ٠‏ وكثرتها راجعة الى أن الله تعالى قد خلق الانسان 
وهو يعلم أن آفته الكبيرى هى الجدل والنقاش اللفظى : « وكان الانسان 
أكثر شىء جدلا » « خلق الانسان من نطفة فاذا هو خصيم مبين » » 
ديا أبها الذين آمنوا لم تقولون ما لا تفعلون » كبر مقتا عند الله أن تقولوا 
ما لا تفعلون » ه ٠‏ 

فى هذا المنظور نستطيع أن نضع بعض القضايا التى شغلت بها هذه 
الثقافة الاسلامية ٠‏ مثال ذلك قضية تحريم علم الكلام باعتبار أنه 
الذى يبحث فى أمور العقيدة من الناحية النظرية الصرفة ولا يتناول 
الأحكام العملية ؛ وباعتيار أن ن المتكلمين قوم شغلهم مجرد القول لا العمل ٠‏ 
فقد حرم الرسول عليه الصلاة والسلام الجدل ف العقائد » فى قوله مثلا : 
« ما ضل قوم بعد هدى كانوا عليه الا أوتوا الجدل » + وفى حديث آخر 
له قال : « هلك المتنطعون » وكررها ثلاث مرات ٠‏ والمتنطعون هم 
المتعمقون فى البحث والاستقصاء ٠‏ وقد حرم البحث فى العقائد مما 
يتناوله علم الكلام الأئمة الشافعى ومالك وأحمد بن حنبل وسفيان وجميع 
أهل الحديث من السلف ء فرأى الشافعى بو م ناظر أحد متكلمى المعترلة 
أنه 3 لأن يلقى الله عز وجل العبد بكل ذتب ماخلا الشرك بالل خي له من 
أن يلقاء بشىء من علم الكلام » * وقال أحمد بن حئيل : « لا يفلح صاحب 


1 كك 


الكلام أبد اء ولا تكاد ترى أحدا نظر فى الكلام الا وفى قلبه دغل ( أى 
فساد ) ٠‏ وذهب مالك الى أنه لا تجوز شهادة آهل البدع والأهواء ٠‏ وى 
رأى معض الصحابة أنه أراد يهل الأهواء أهل الكلام على أى مذهب 
كانوا ٠‏ وقد وقف الامام الغزالى من علم الكلام موقفا وسطا بين التحلبل 
والتحريم فقال فى كتاب قواعد العقائد من احياء علوم الدين : « أن فيه 
منفعة وفيه مضرة : أما مضرته فائارة الشمهات وتحردك العقائد وازالته ا 
عن الجزم والتصميم ٠‏ وأما منفعته فقد يظن أن فائدته كشف الحقائق 
ومعرفتها على ما هى عليه ولكن هيهات ٠‏ فليس ف الكلام وفاء بهذا الطاب 
الريف:< ولدل المقطظ والمقال هه اكت ون اكتف و العمر تق مد 
بل منفعته شىء وأحد ٠‏ وهو حراسة العقيدة التى ترجمناها على العوام 
وحفظها عن تسويشات المبتدعة بأنواع الجدل » ٠‏ 


لكن من الحق القول ان تحريم علم الكلام بما ينطوى عليه من بحث 
نلرى ف الحقيقة الدينية أو العقائدية لم يحقق أغراضه كما أريد له فى 
الشقافة الاسلامية ٠‏ فقد خاض علماء الكلام والفلاسفة الاسلاميون فى 
أمور نظرية عديدة » تناول أكثرها أمور العقيدة والايمان ٠‏ وكانوا فى هذ! 
اما متأثرين بالثقافات الأجنبية من يوئانية وفارسية وهندية واما مثساركين 
ببحوثهم النظرية فى الواقع السياسى الذى اضطربت فيه الكمة الاسلامية 
حول مسآلة الخلافة ٠‏ ومن الطريف أن نشير هنا الى أن الغزالى نفس 4 
الذى حرم الاشتغال بعلم الكلام والفلسفة قد اتهم بأنه كان مروجا نهما 
وللبحث النظرى فى الحقيقة الدينية نظرا لكثرة ما اش تملت عليه كته من 
بر أهين عقلية ٠‏ 


وفى هذا المجال الخاص بعدم الفصل بين النظر والعمل فى البحث عن 
الحقيقة من وجهة نظر الثقافة الاسلامية نستطيع أن تثير قضية أخرى دى 
ققمية التوفيق بين الحقنة والقتريسة ورهن الققيمية القن وشفععه) هذه 
الثقافة كهدف أسمى لها ٠‏ فقد اتفق فلاسفة الاسلام من أمثال الغارابى 


هم لد 


تتمثل فى تحقيق السعادة للانسان عن طريق الاعتقاد الحق وعمل الخير » 
يقول الشسهرستانى ف الملن والنحل : « قالت 'الفلاسفة : ولما كانت 
السعادة هى المحللوب اذائها » وانما يكدح الانسان لنيلها والوصول اليها 
وهى لا ثئال الا بالحكمة ٠‏ فالحكمة تطلب اما ليعمل بها واما تعلم فقط ٠‏ 
فانقسمت الحكمة قسمين : علمى وعملى ٠‏ * فالقسم العملى هو عمل الخير ٠‏ 
والقسم العلمى هو عمل الحق » ٠‏ ولما كان عمل الحق أو الاش تغال به 
يؤدى حتما الى عمل الخير فقد انتهى اين رشد فى « فصل المقال » الى أن 
الحكمة والشريعة أختان رض يبعتان وذهب الى آنه لم يؤلف هذا الكتاب 
الا ليثيت ابؤ لاء الدين كانوا بالفكمة صوء ا من تاحدة مخالفتها للتريع انها 
أى الحكمة أكثر اتفاقا مما ظطنوا مع أصول الشرع عندما يقفون على 
ولت الل ا ا 
الحكمة أنه أى الشرع أكثر اتفاقا مع الحكمة اذ اروعى فى تأويله التأويل 
المشروع وعدم خرق الاجماع » ٠‏ وجدير بالذكر أن ابن رشد فى توفيقه 
بين الحكمة والشريعة قد اقتفى فى هذا أثر محمد بن تومرت مهدى 
الموحدين الذى أورد كتائه « أعز ما بطلب » مقابلات كثيرة ومفيدة بين 
القياس الشرعى والقياس العقلى ٠‏ 


لكن من الحق أن نقول أيضا ان تاريخ الفكر الاسلامى قد زودنا 
بمظاهر كثيرة للعداء بين أهل النظر العقلى أو الفلاسفة وبين أهل الشريعة 
من الفقهاء ٠‏ فبلغ الأمر بالفقهاء الى أن حرموا الاشتغال بحكمة الغلاسفة 
وائهموا الفلاسفة فى دينهم + وفتوى الفقيه ابن الصلاح مشهورة قال 
فيها : « الفلسفة أس السفه والانحلال ومادة الحيرة والضلال ومثار 
الزيغ والزندقة » ومن تفلسف عميت يصيرته عن محاسن الشريعة 
المطهرة » ( فتاوى ابن الصلاح فى التفسير والحديث والأصول 
والعقائة ) ».رق هذه 0 ابن الصلاح الافتغال بعلم المنطق 
أيضا لأنه « مدخل الفلسفة ومدخل الشر » ٠‏ وفى الطرف المقايل نجد 
الفلاسفة يتوجسون من الفقهاء » ويخش ون مغية اذاعة الحكمة بين 


ال ا 


الجمهور وذلك لاعتقاد كثير منهم أن الشربعة هى علم الخلاهر الذى مختلف 
عن علوم اليرهان من حيث أنها تقوم على التأويل والا تدلال ٠‏ فى هذا 
الصدد نستطيع مثلا أن نشير الى ما ذهب اليه الفارابى من أن الفلسفة 
أو الحكمة ينبغى أن لا تبذل لجميع الناس بل أن يس تحقها فقط » وقد 
فصل فصلا ثاما بين ما يقدم الى آهل النظر العقلى وما بقدر على فهمه 
أصحاب النظر الشرعى ٠‏ وذلك لأن هؤلاء لا يؤاخذون بما لا يطبقون 
تصوره ٠ه‏ فلذلك ما قد خوطيوا الا بما قدروا على تصوره وادراكه 
وتفهمه » ( الجمع بين رأيى الحكيمين أفلاطون وأرسطو ) ٠‏ والى مثل 
هذا الرأى ذهب ابن سينا فى كتاب « النجاة » ٠‏ فبعد أن أثيت حاجة 
الناس الى وجود نبى نجده ينصح بآن لا يزود العامة بشىء من الفلسفة 
لأنه لو فعل « خقد عظم عليهم الشغل وشوش فيما بين أيديهم الدين 
وآوقعهم فيما لا يخلص عنه » + ثم ان ابن سينا صاحب حكمة مشرقية 
خاصة لا بريد أن يظهرها الا للعارفين ‏ فهو يقول فى مقدمة كتاب 
الشفاء : « ومن أراد الحق الذى لا حمجمة فيه فعليه يطلب ذلك الكتاب : 
الحكمة المشرقية ٠‏ ومن أراد الحق على طريق فيه ترض الى الشركاء ؛ 
وتبسط كثير » وتلويح يما لو فطن له استغنى عن الكتاب الآخر » فعايه 
بهذا الكتاب « الشفاء » ٠‏ وموقف الغزالى معروف وهو ١‏ الجام العوام 
عن علم الكلام » ( عنوان لأحد كتيه ) ٠‏ وهو يقول ف الاحياء : « أما 
البحث فى الأسرار الالهية فيجب كف الناس عن البحث عنها وردهم الى 
ما نطق به الشرع ء ففى ذلك مقنع للموفق ٠‏ فكم من شخص خاض قى 
العلوم واستضر بها ٠‏ ولو لم يخض فبها لكان حاله أحسن ف الدين مما 
صار اليه ء ولا يذكر كون العلم ضارا لبعض الناس كمايضر لحم الطيي 
وأنواع الحلوى اللطيفة بالصبى الرضيع » ٠‏ 


وهكذا نرى أن شعار التوفيق بين الحكمة والشريعة الذى نادى به 
الفلاسفة الاسلاميون لم يحظ بتطبيق عملى لأنه اقترن عند أكثرهم بخطر 
الحكمة على الجمهور وبتضييق دائرة طلاب 'الحقيقة وعشاقها » فى الوقت 


ب#/لم5 لس 


الذى كان بنمعى أن مؤدى على العكس من ذلك الى اذاعة الحكمة بين أكبر 
عدد من الناس من القائمين على تنفيذ تعاليم الشريعة ٠‏ 


والقول متضييق دائرة طلاب الحقيقة يسوقنا الى اثارة اتجاه آخر 
فى البحث عن الحقيقة أراد أححايه أن يحصروا الحقيقة هم أيضا فى 
نطاق ضيق جدا ٠‏ وذلك لأن الحقيقة عندهم كانت تعنى شيئًا آخر يختلف 
عن تلك الحقيقة العلمية التى يمصل الها الفلااس فة وتختلف كذلكَ عن, 
الحقيقة عند رجال الشريعة » من حيث أن هؤلاء وأولكك يص لون الى 
الحقيقة بعقولهم » أما اصحاب هذا الاتجاة » وهم المتصوفة » فانهم 
ذهيوا الى أن الحقيقة ليست حقيقة العالم وليست أيضا حقيقة الانسان 
العايد بل هى حقيقة الانسان العارف : أى العارف بالله » الذى بتعدى 
حدود الظاهر وقبوده بمعرفته » تلك المعرفة التى تقوم عند الصوفية على 
إلذوق » وتسنند الى ملكة القلب أو السر + وهى بهذا تختلف عن تلك 
المعرفة العقلية التى تدم الى الانسان معقولات وأساليب جافة ينظر البها 
طريق الارادة يتم التحول الذى ينشده الصوفية : تحول الاتسان من 
مآلوف حبائه 6 وتلحول النفس من مألوف عادائها وتجردها من جميع 
الشهوات والرغيات اليدنية » أو أماتتها لهذه الرغبات والشهوات وذلك 
ليثم المبلاد الجديد للانسان ؛ ميلاده الروحى الذى تمثل التوبه أولى 
لحخلاته + ثم يأخذ الانسان بعد ذلك فى الترقى درجة درجة فق معراج 
الحياة الروحية » يجذيه فيه ثسوق ملح نحو الله » وشعور غامر يستولى 
على قليه وبدعوه الى شسهود الله و الفناء فيه +٠‏ وهذأ المعراج الروحى ولايد 
تطلهير النئفس وتزكيتها وتصفدتها ٠‏ وذلك عن طرمق المجاهدة والرياض: 
الروحية التى تثمثل عند الصوقبة طريقا شاقا طويلا » أطلقوا عليه أس.م 
الطريقة أو السفر أو السلوك ٠ه‏ وقد قسموا هذه الطريقة الى مراحل أو 
منازل سموها بالمقامات » كما سموا الاحداث النفسية والمغامرات الروحية 
التى تعرض للسالكين فيها باسم الأحوال ٠‏ 


هخ ب 


والمتصوفة كلهم يحعتقدون٠‏ أن الحقيقة ل بأحكام الماطن وأعمال 
القلوب ولهذا بضعدعون علم الحقيقة ف مقايل أحكام الشربعة وهى 
عند هم كما بقول القشيرى ف رسالته أمرا بالتزام العدودية هن حدث 
أنها مناحط تكليف الخلق 4 ف حين أن الحقيقة مشاهدة لأر دودية ٠‏ لكن عدءه 
لاجد 00 على أصحايها الآ بعد ضروب من الجاهدات البق 0 

3 3ن فون 

هذا عن السمة الأولى للبحث عن الحقيقة فى الثقافة الاسلامية » 
وأعنى بها عدم الفصل بين النخلر والعمل ٠‏ وقد حرنا الحديث عن هدّه 
النممة الى إخارة مشدى العكيانا عل كضدية نقد يفل لقا ]ا يقد الحدل 
النذلرى فى أمور الحقيقة الدينية » وقضية التوفيق بين الحكمة والشريعة : 

وكل دحث فى الحقيقة لابد أن يحدد الراحث فيه ع الأنس ان 
. 0 8 اوتا اذأ 

وف القر آن الكريم آيات كثرة 5نسعر الائسان بآنه بمكن أن بكرن 
مركزا للحالم كله ومسيطرا عليه » فهو خليفة الله فى أرضه وهو الذى حمل 
الأمانة عد أن أبين أن بحدلنها السسموات والأرض والجحيال وهو الذ 24 
سخر له لله ما 9 ف السمو أت وما ف الأأرخن ولقد تصن أله ق كتانه العر 8 
أنه كرم وى آدم وأن 2 الأرض وضسعها للانام ) +ع الخ يديا 

لعن ليس هذا اللا وجه واحد من الصورة أو من العملة ِ واذا أرحت. 
أن تقف على الوجه الأخر فاقراً مثل ذه الايات 2 أأنتم أنشد خلقا أم 
الجماء تاها 6دى :9 و أخلى السهواخة و الأرهن اكير من تحاق الناين ولكن 
أكثر الناس لا بعلمون » و « أم خلقوا من غير شىء ؟ أم هم الخالقون ؟ 
أم خلقوا السموات والأردض ؟ بل لد يوقتون م آم عتدهم خزاكن ردك م 
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أم هم المسيطرون ؟ 6 ء* 

ومعنى هذا ان القرآن الكريم بعد أن رفع من سآن الانشسان أراد 
أن دوقفه على حدود » وبظيره على أن الكون أكدر منهك وعلى أن مركز الثقل 
ف بحثه عن الحقيقة لا يوجد فى عقله هو بل الأحرى أن نقول انه موجود 
ل الحلبيعة ٠‏ وهذه سمة أخرى هامة من سمات مغهوم الحقيقة فى الثقافة 
الاسلامية ء 

ولم يكتفا القر آن الكسريم بذلك بل نراه يحرص على أن يذكر 
« ماء ميين » وتارة « من طين » وآخرى « من صلصال من حماً مسنون » 
نتكتشرون »6 ٠‏ 
اللأصيل حين قال : 


والذى حارت الدرية فيه ووو حيوان مستحدث من ثراب 


3 6 
كل هذا من شسأنه أن دوقفنا على الصورة الحقيقية للانسان كما اراد 
القرآن الكريم أن يقدمها لنا ء فقد حرص الله تعالى فى كتابه العزيز ليس 
فتط على أن بقول للائسان انه مرترط بالعالم الذى لا يمثل فيه الا جزء 
منه فتحد دل على أن بقدم لنا الي جائب صورة الانئسان الذى نفخ فيه من 
روحه وسواه سوية ربانية صورة الانسان المرتيط بمحيطه وتاريخه 
المادى الاأمر الذى بيدعونا حتما الى اعادة النخلر ق ذلك « الكوجيتو » 
الاسلامى الروحى الذى اقتطع تعسفا من محيطه المادى وصور دائما على 
أنه يمثل حقيقة الانية الاسلامية وجوهر الثقافة الشرقية أو العربية يوجه 

عام ٠‏ 
نت 


ل[ ه58 سدم 


المادى هو الذى عهد اليه الله اذن بالبحث عن الحقيقة وهو الذى حمله 
تعالى تلك الأمائنه الشريفة + 


لكن ما موضوع الحقيقة ؟ أعنى آين توج د الحقيقة ؟ وأين يتجه 
الانسان فى بحثه عنها ؟ 

اذا أراد الانسان أن يبحث عن الحقيقة ؛ فعليه بالواقع الطبيعى 
الديالكتيكى المتحرك ٠‏ وتلك سمة أخرى من سمات مفهوم الحقيقة ى 
الثقافة الاسلامية القرآنية ٠‏ 

فالقر آن كله دعوة موجية الى الانسان ليتأمل آيات الله ىق الخغون 
خللالا أو أشسياها أو مصدرا للمعرفة الظنية كما نظرت اليها الثقافة 
اليونانية ٠‏ الطديعة فى حركة مستمرة ٠‏ الأرض الميتة يحبيها الله ويخرج 


م6 ا أولءو 


منها حا » والليل لا يظل ليلا ٠‏ بل يسلخ منه النهار والشسمس تجرى ٠‏ 


.. 


والقمر قدره العلى القدير منازل ٠‏ والأرض تراها خاشعة ٠‏ « فاذا أنزلنا 


الله الى تآمليا بقدمها لنا على أنها آيات » ٠‏ ولهذا فليس من المعقول أن 
تكون وسعملتنا الى ,ادراكها مجرد الحواس ٠‏ لأن الحواس تؤدى مصاحدهاأ 
الى اأشباع حسه ولا تؤدى الى تجاوز المدركات الحسية أبضا محصورة 
فى الواقع الجزثى الكونى الثايت » لأنها تعجز يطبيعتها عن أن تقدم حركة 
الكون وحركة الأشباء ٠‏ أما العقل فهو الذى بقدر على هذا كله ٠‏ ولهدا 
نستطيع أن نقول فى اطمئئان ان الدعوة الى تأمل الطبيعة فى القران 
الكريم دعوة عقلية وليست حسية لأنها ليست مقصودة لذاتها » بل هى فى 
صميمها دعوة الى قراءة آيات الله فى الكون »؛ ودعوة الى تأمل حركة 
الفلؤاهر الكونية وصيرورتها ..' '* 


وهذا فوفونا إن الس ط اقم مححمة الخو و جنات ك1 
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الأسلامية بوجه عام وهى أنها عقلية ديالكتيكية »تدع ونا الى تأمل 
الواقع الكونى بالعقل » ومصاحية هذا الواقع للوقوف على أبعاده 
الحفقية الكى عيدعنا الى سر العتبون وروكة :لهذ ا كانت اللنيدون :الخ 
تحكى لنا هذا الديالكتيك الكونى موجهة كنها لأولى الأمصار ء أو لأواى 
الألباب ؛ أو لقوم يعقلون ؛ أو لقوم يتفكررن ٠‏ 
6د كد 

غير أن كلمة العقل كلمة مضللة ٠‏ فقد يفهم العقل على أنه العقل 
المجسرد اليعيد عن الواقع ٠‏ وهذا النوع من العقل هو الذى لجأت اليه 
الثقافة البوئانية يصفة خاصة + واستحقت يسيب نقد علماء الكلام 
وعلماء الأصول الاسلاميون ٠‏ 

ومن هذه الزاوية استطاعت الثقافة الاسلامية أن تقدم نقدا عاما 
شاملا للثقافة البوئنائية تناول عديدا من الأفكار المنطقية والفلسفية ٠‏ 

وقبل أن نعرض لأهم هذه الأفكار يحسن أن نشير الى معنى الصدق 
فى الثقافة العردية الاسلامية ٠‏ اذ يتوقف على تحديد هذا المعنىفهم الاتجاه 
التجريدى الواقعى الذى يميز منهج هذه الثقافة فى بحثها عن الحقيقة ٠‏ 

بقال فى اللغة : صدق فلان فى الحديث ٠‏ أى أخبر بالواقع ٠‏ ويروى 
أن أيا بكر لما سكل عن مدى صحة كلام الرسول فى حادث الأسراء قال : 
والله ان كان قال كذلك لقد صدق ٠‏ ولذلك سمى بالصديق * ومقال فى اللعة 
أيضا : صدق ق القتثال ونحوه ٠‏ أى أقيل عليه فى قواة ء وصدىق فلانا 
الوعد ٠أى‏ أوفى به ٠‏ أذ بقول الله تعالى : « ولقد صدقكم الله وعده » ٠‏ 

وثمة كلمئان هامتان مثتقتان من مادة : صدق » ومكثر استعمالهما فى 
علم المنطق بالّذات ٠‏ وكلاهما كبير الدلالة على ارتباط الصدق بالواقع فى 
الثقافة الاسلامية ٠‏ وهاتان الكلمتان هما : كلمة التصديقات وكلمة 
الماصدقات ٠‏ 

ولنيداً بالكلمة الأولى * فالتصديقات جمع تصديق + « والتصديق 
هو حكم ,الذهن بين معنيين متصورين بأن أحدهما الآخر أو ليس الآخرء 
وأعتقاده صدق ذلك الحكم ؛ أى مطابقة هذا المتصور ف الذهن للوحود 
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الخارجى عن الذهن » ( البصائر النصرية فى علم المنطق للشيخ 
الساوى ) ء وقد قسم المناطقة العرب مباحث المنطق الى بابين كبيرين : 
باب القصورات وهانة التسيتشيفاف:والتميديفات هن الففنانا + وقد 
أطلقوا على القضايا اسم التصديقات لأن القضايا عندهم لا يمكن الا أن 
تكون متضمئة لأحكام تحتمل الصدق والكذب + القضية فى الثقافة 
الاسلامية هى الجملة اللفظية التى تقخى فيها بآمر أو بحكم ٠‏ القضية 
ليس لها « كون لفظى » مستقل عما يجرى من الواقع » كما يصورها لنا 
فلاسفة القجليل المعاصررون واميكات: الفليفقة الوقسة النطضة 4ه الففينة 
عندهم تعبير عن الواقع ٠‏ انها تعبير عن وجود تلازم فى النسبة بين طرفين 
هما طرفى الحكم ٠‏ وليس من الضرورى بعد هذا أن يكون هناك تطابق 
بين مداول القضية وما يجرى ف الواقع الآن » لأن هذا لا يتحقق الا 
عندما يكون الحكم الذى تتضمنه القضية خبرا ؛ أى عندما يكون الحكم 
مخبرا لحدث يجرى ف الواقع الآن ٠‏ لكن حسبنا أن تكون القضية تعبيرا 
عن التلازم فى الوقوع بين طرقى الحكم ٠‏ 

والكامة الثانية التى أشرئا اليها على أنها من مشتقات الصدق فى 
الثقافة الاسلامية هى كلمة ال ماص دقات ٠‏ والماصدقات هم الأفراد 
الحقيقيون الذين يشير الحد اليهم وينطيق عليهم ف الواقع الماصدقات 
تمثل الغطاء الذهبى الذى يخلع على الألفاظ أو العملات الورقية قيمتها » 
وذلك لأنه غطاء له كيان ف الواقع أو الامكان الذهنى ٠‏ ولهذا ارتبط 
الماصدق بالمفهوم ف الثقافة الاسلامية ٠‏ وبوسعنا أن نقول بوجه عام أن 
هذه الثقافة ثقافة ماصدقات ذوات مفاهيم أو ثقافة مفاهيم ذوات 
ماصدقات ٠‏ 

ودتحليلنا لهاتين الكلمتين يتضح لنا آن الثقافة الاسلامية تقف على 
النقيض من بعض التنارات الصورية الاسمية فى الفاسسفة والمنطق ء 
وأخص بالذكر هنا قيار الفلسفة الوضعية المنطقية وفلسغة التحليل ٠‏ أذ 
لايمكن أن توافق هذه النزعات مثلا على تسمية القضايا 
بال « تصديقات » ٠‏ أما الماأصدقات عند أصحاب هذه النزعات فهم 
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يصرحون لنا دائما أنها ماصدقات دون مفهومات أو مفاهيم 6 أو أنيأ 
رموز يلا مرموزات ٠‏ 

تغوة الآن الى كناول تعفن الأفكار النطفية الت :تكس الأتهاة 
التجريبى الحسى ف منهج الثقافة الاسلامية » ذلك لاتجاه الذى استطاعت 
مه هذه الثقافة أن تعارض الثقافة اليوئائية وتؤكد من خلال هذه المعارضة 
١ 526‏ واستقلالها 9 


فنحن نعلم أن الثقافة اليوئانية كانت تقوم ى أساسها على عقيدة 
راسخة وهى عقيدة قيام الماهيات أو وجودها فى الخارج : اما على شسكل 
ماهيات مجردة توجد فى عالم مفارق 6 واما على صورة ماهبات توعية 
ثابتة فى الطبيعة منذ الأزل » وراس خة ف الكون تمثل أنواعا » وبحثل كل 
نوع منها خانة معينة » ويتعذر على أى فرد من أفراد النوع الواحد أن 
ينتقل الى خانة اننوع الآخر ٠‏ والرأى الأول يمثله أفلاملون » بينما يثمل 
الثانى أرسطو ٠‏ 

وقد رآى الاسلاميون بالنسبة الى الماهية بوجه عام أنها مادامت 
تعبر عن الكلى ؛ فانه لاوجود لها الا فى الأذهان لذن الكلى لا يكون الاق 
الأذهان لا ف الأعيان أو الواقع 8 فليس قى الخارج الا وجود عبنى وق 
هذه النخلرة الحسية نقد لوقف أفلاطون ىقوله دوجود المثلباعتيارها ماهيات 
مجردة ‏ وهو قول يوحى بالقول بتعدد القدماء ‏ » وفيه آأيضا نقد 
لأرسطو ف ققوله بتحقيق الماهيات النوعية فى الخارج وبثباتها ٠‏ وعدم 
اعتراف علماء أصول الفقه وأصول الدين بقيام الماهيات فى الخارج يعود 
الى أنهم تصوروا أننا لو قلنا بهذا القول لانتهى بنا الأمر ألى القول 
يوجود واجب الوجود « أو الله باعتباره مجرد ماهية أو مجرد فكرة 
ذهنية ٠‏ فالماهيات عند الاسلاميين ليست الا أمورا تقديرية اعتباريه ىق 
الذهن ولا وجود لها فى الخارج ٠‏ 


وقتولهم عن الماهيات انها مجرد أمور تقديرية قد ساقهم الى نقد 
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الحد الأرسطى باعتيار أنه يمثل قمة العلم عند أرس_طو » وواعتدار أنه 
المعرف لماهية الشىء أو ذائه أو كنهه ٠‏ ويعترض الأصوليون على هذا يأن 
التوصل الى كنه الشىء أو ماهيته أمر متعذر أو عسير ٠‏ أما الحد عندهم 
فغايته أن يكون تمييزا بين المحدود وغيره ٠‏ وهذا التمييز لا يكون الا عن 
طريق الوصف أو الشرح » أى بالقول المفسر لاسم الحد وصفاته عند 
مستعمله ٠‏ ويلاحظ ادن تيمية مثلا آن الحلوم كلها فيها تصورات وصل 
اليها العلماء لكنهم لم يستندوا فيها على الجنس والفصل ( وهما الدعامتين 
اللتين يقوم عليهما الحه الأرسطى ) بل استندوا فيها الى وصف المحدود 
وتمييزه عن غيره ٠‏ هذا فضلا عن أن افتراض الوص ول الى الحد التام 
يعنى قديام حدود أبدية ثايتة مستمرة فى أى علم من العلوم » وهذا ناطل 6 
لذن العلم فى تغير وتحول ٠‏ 

ثم انتقل المسلمون من نقد هم للحدود والماديات الكلية الى نقد 
القضابا الكلية » وبالتالى الى نقد القياس الأرسطى الذى يعتمد على 
مقدمة كلية مصدرها الذهن ٠‏ هنا وبقدم المسلمون أولا مصادر أخرى 
للبقين فى المقدمة الكبرى للقياس » فيقولون بالمجردات والمتوائرات التى 
استبعدها المناطقة الأرسططاليون باعتيار أنها غير مؤدية الى اليقين ٠‏ 


أما المجربات فهى الأساس ف التجربة أو التجريب الذى يعول عايه 
5 العلوم الاستقرائية ٠‏ وبالنسية الى المتوائرات فهى مصدر كبير لليقين 
فى بعض العلوم التى يقف على رأسها علوم الحديث كمص در ركئيسى 
للتشريع الاسلامى ٠‏ 

آما نقدهم للقضية الكلية فيكفى فيه أن تشسير ألى نقد ابن ثيمية 
للقضية الكلية وقوله عنها انها قضية لا فاكدة منها » لأن الحلم بها يتطئب 
العلم بآفرادها » وهو أمر نستمده من الخبرة أو التجربة » ويرى ابن تيمية 
( أنظر كتبه : كتاب الرد على المنطقيين ‏ موافقة صريح المعقول لصحيح 
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الى القضية الجزئية قبل التوصل الى القضية الكلية ٠‏ ويذهب الى أن 
القضية الكلية ليست الا تهديدا لأفراد جزئية مندرجة تحتها ٠‏ والارهان 
الذى يشتمل على قضية كلية لا يعطى شيكا جديدا ؛ بل هو مصادرة على 
المطلوف » ولم يعترف ايبن تدمية يفائدة لاقضية الكثية الا فى الرياضبات 
والأمور الدينية ٠‏ 

وقد أدى هذا النقد الذى أورده ادن ثيمية القضيبة الكلية الى نقد 
الجانب الصورى ف القياس الأرسطى والى أن يهتم بالجانب المادى فيه ؛ 
وهو ذلك الجائب الذى يفيد العلم ٠‏ 

كلك اثسارة عادرة عن أخذ المسلمين بالمنويج التجريدى ف تفكيرهم 
العام وف الدراسات المنطقية ٠‏ أما عن اتباعهم المنمسج التجريبى 2 مدان 
مشل جاير بن حيان وأبو بكر الرازى والديرونى وابن الميثم والمجريط 
الحضارة الأوردية ٠‏ 

لعن هذا المنهج التجريبى العلمى الذى أخذ الممسلمون أنفسوم 44 
نتيجة لانفتاحهم وبدافع الوقوف فى وجه العقل اليونانى المجرد لا ينبغى 
أن يؤدى دنا الى أن نصف الثقافة الاسلامية بأنها ثقافة حسية اذ أنها 
كانت وسئظل دائكما ثقافة عقلبة نخلرا لاهتمامها دالواقع الطبيعى الكو 
وبحركة وتطوره الديالكتيعى ىو 
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وقد تجلت مقاومة الثقافة الاسلامية للتجريد ليس خقط فى أخذها 
بالمنمسج التجريبى ؛ دل فى اعترافها بقيمة التاريخ » أو بقيمة الحقيقة 
التاريخية ٠‏ ونحن نعلم أن التاريخ نوعان : تاريخ الكون والمادة وتاريخ 
البشر والأمم والشعوب وقد عرضنا فيما سيق للنوع الأول عندما ريطنا 
الانسان بثاريخه المأدى وبجذوره الثرابية وأيضا عندما تحدثنا عن تأمل 


 ؟ةئا‎ 


الانسان لتطور الكون وصيرورته ٠١‏ أما النوع الثانى من التاريخ فقد اهتم 
به القرآن الكريم اهثماما خاصا ٠‏ انه يحكى لنا قصة الأنبياء مع شعوبهم 
وقصة ضلال هذه الشعوب وايمانها ٠‏ اقراً قصة نوح مع قومه وقصة 
هوسى مع فرعون ومع بنى أسرائيل وقصة اليوود ومحاجتهم وقصة يحبى 
ومريم والمسيح ٠٠+‏ الخ ٠ه‏ تجد عرضًا رائعا لأخدار الأمم 6 وكفشعن أن 
الحقيقة التى أراد أن يقدمها الله لنبيه الكريم وللناس أجمعين ليست 
حقيقة مجردة » بل هى مصاحبة لحركة التاررخ وتطوره وكل ما يدعون 
اليه القرآن ق وخر لك القخص التاريخية من تفكيز ونظر واعثار ليس 
من قبيل التحذير العام المجرد لأنه تحذير يستند الى وقائع التاريخ 
ونيض الحياة ٠‏ 
6 2 6د " 

وبعد » فغفى ضوء وقوفنا على تلك السمات الاتعددة أفهوم الحقيقة 
فى الثقافة الاسلامية نستطيع الآن أن فوضح بعض المفاهيم المرتيطة 
بالحق والصدق فى نظر رجال هذه الثقافة ٠‏ 

فالبحث عن الحقيقة فى الثقافة العربية الاسلامية يرتيط اسد الارتباط 
وفى المحل الأول بالدين الاسلامى كمقيدة 209776 وكشريعة اها أيضا 
/ مع ملاحظلة أن الشريعة تضم مجموعة الأوامر ‏ 5ممناماووع"ا 
والثواهى التى فرضها الشارع ) ٠‏ فلم يكن البحث فى الحكم 500:7اللا 
فى هذه الثقافة يحثا لمجرد لذة البحث النظرى وحده » بل كان يتابم ليخدم 
العقيدة أولا ٠‏ وبالذات والأمثلة على هذا كثيرة ٠‏ فقد وجد علماء الكلام 
الاسلاميون عند الفلاسفة الذريين لليونانيين مثل أبيقور وليوقبس نخارية 
الذرات أو الجواهر الفردة مثلا » فاقتس وها لتخدم القول بالحدوث 
أو الخلق من العدم ٠‏ وذلك لأنها تقوم على استحالة تقسيم الأشياء. الى 
ما لا نهاية ؛ وتفرض وجوب الوقوف عند حدود معيئنة هى نهايات التقسيم 
أو الوحدات المتناهية ى الصغر التى يؤدى القول بها الى القول بوجود 
محدث أو خالق للعالم ٠‏ ووجدوا أن البونان يقواون بانفصال الماهية عن 
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الوجود فارتابوا فى هذا القول لأنه يؤدى الى أن يكون الله محرد فكرة 
ذهنئية » وهم أرادوا أن يكون الله وجودا متحققا » ومن ثم وحدوا بين 
الماهية والوحود أو قالوا يآن الماهية لا توجد الا فى الذهن ولا توجد ىق 
الخارج أبدا » ورفضوا فكرة المحرك الأول عند أرسطو لأنها تتضمن 
انكار العناية الالهية ٠‏ ورفض الغزالى القول بالسدمية لذنه رأى فيها 
ما يوحى باستقلال الكون عن خالقه + وعندما رد عليه ادن رشد وقرر أن 
الاعان بالمضمية ف الكو ويارضاط الأبببات بالمتيييات لآ يفنح هن 
الاعتقاد موجود ألله وتأثيره ق الكون ( وقد تأثر بهذا الرآى الامام محمد 
عبده بعد هذا ) كان فى رده هذا انما يقول ما يعتقد أنه يخدم العقيدة ٠‏ 
ا اقم ا حلم وي ريقة بقاما من لين دراي ادلي ول رقن 
طريكئها حركة التاريخ وتطور العلافات اليشربة » وكان لا يجد فى هذا 
تعارضا مع العقيدة الخ ٠‏ ؟ 

لكن الحديث عن العقيدة ف الاسلام و رتماط البحث عن الحقيقة بها 
أمر ينبغى أ ن نلقى عليه أضواء كافية ٠‏ اذ قد يفهم القارىء الغربى من 
كلمة العقيدة الأمور التى لا تقيل مناقكشة من جانب العقل » وأنها يهذ: 
تقال فى مقايل العقل والأمور العقلية + فما تفرضه العقيدة لا يمصاح أن 
بناقشه العقل ٠.لكن‏ العقبدة فى الدين الاسلامى مؤسسة على العقفل 
أصلا ٠‏ وهناك آبات كثيرة فى القرآن الكريم تحض على تحكيم العقفل 
والنظر فى ملكوت السموات والأرض ٠‏ وقد ذهب بعض المتكلمين و الفقهاء 
الى أن النظر م ا 0 
نقول بوجه عام ١‏ . ن الجمع بين الحقيقة والعقيدة أو دين العقل والنقل ق 
الثقافة الاسلامية لم د كن من قبيل الجمع ببن الأضداد ل كان جمعا 
مشروعا حض عليه الدين الاسلامى نفسه ٠‏ 

أما ارتباط البحث عن الحقيقة بالشريعة الاسلامية فقد رأينا مصداقا ' 
له ذيما سبق ٠‏ أث أن الثقافة الاسلامية قد ئفرت أشد النفور من كل علم 
لا يفضى الى عمل ؛ ومن كل جدل نظرى غير مثمر ٠‏ ومن هنا كان سعيها 
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الداكم للثوفيق بين الحكمة والشريعة على نهو ما رأبنا ٠‏ 
هذا من ناحية + ومن ناحية أخرى نس تطيع أن نتحدث عن ارتياط 
مفهوم الحقيقة فى الثقافة العربية الاسلامية بمجموعة أخرى من المفاهيم 
وجل التخحتدي ف الككتولين للبت ريني اللخاخض فد 
13ل » والاقبال عليه بروح الجد ٠‏ كما يقال : حدق فى القتال » 
أى أقئل علية فى قوة ) وَكما يقال : صدق فاانا الوعد أى أوفى به َمِل ان 
اتتقايل ف اللغة العربية بين الحق والباطل يدل على أن اهدار الحق آم 
الحقيقة يكون أول ما يكون فى ارتكاب الباطل » ويدل أيضا على أن الذى 
يسعى الى الحقيقة لابد أن يكون فى الوقت نفسه ذا سلوك قويم ٠‏ فالبحث 
عن الحقيقة فى الثقافة الاسلامية مرتيط اذن بعمل الخير 86و81 
والبعد عن الشر ٠‏ وذلك لأن العلم ف الاسلام أمانة +٠‏ ومن *ناهألاهطع8 
يضطلع بهذه الأمانة لا يمكن أن يتناقض مع نفسه » فيكون أمينا من الناحية 
النخارية غير أمين من المناحية العملية ٠‏ بقول الله تعالى : « من ؤت الحكمه 
فقد أوثى خيرا كثيراً » ٠‏ 
وارتباط الحق بالصدق الواقمى ف الثقافة الاسلامية يتيح لنا ان 
نتحدث عن مجموعة أخرى من المفاهيم المرتيطة به ٠‏ فالحىق من هذه 
الناحية لا يمكن أن يكون مطلقا عاناموقطةق أو ثابتا ٠‏ ول لابد أن يكون 
نسبيا 6136008: » بتطور بتطلور الواقع » وهو فى تحلوره مقيد به ق 
نموه 0888ممداءلاو2 ٠‏ الحق لا يكون مطلقا الا عند الحديث عن الله 
واجب الوجود ومصدر الحقيقة ٠‏ أما فى عامنا فهو حق نسبى ٠‏ ولا مجال 
هنا الحديث عن ضرورة مطلقة أو يقين رزاط68 مطلق ء لقد رفض 
علماء الأصول العرب اليقين فى المقدمات الكلية لأنها توحى بثيات الحقيقة 
وثيات العلم » وهما متغيران ٠‏ وفضلوا على هذه المقدمات الشرطية 
والأفئيسة الشرطية أو كما كانوا يسمونها « أقيسة التلازم » » متأثرين قف 
هذا بالرواقيين + وذلك لأن اليقين الذى تنطوى عليه المقذمة الشرطية بقين 
مشروط » قاكم فقط فى العلاقة بين فعل الشرط وجوابه » أو فى العلاقة بين 
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المقدم والتالى أو بين اللازم واحنزوم » لكنه ليس قائما فى أيهما ٠‏ ليس 
هناك حقائق ضرورية اللهم الا فى ميدان المقيدة ٠‏ لكن هناك علاقات 
ضرورية » تستمد خرورتها فقط من النسبة بين طرفين ٠‏ وتلازم هذه 
النسبة مرهون فقط يوجود الطرفين ٠‏ وذلك لأنها نسية متغيرة ولبست 
ثادتة ٠‏ واذا كان المنطق الأرسطى قد أثر فى كثير من مظلاهر الثقافة 
الاسلامية كالفقه والتفسير والبلاغة والنحو ء فقد أثر فيها باعتماره 
« أورجانون » أى باعتياره آداة فكرية » لكن هذه الثقافة نفسها من خلال 
اهتمامها ب'لواقع الحسى وبالتجربة المتغيرة المتطورة هى التى استطاعت 
أن تكشف مظاهر القصور فى هذا المنطق السكونى الثابت » وتكشف عدم 
قدرته على تفسير الواقع المتغير ٠‏ 

وهذه المحجموعة الأخيرة من المفاهيم تقدم لنا صورة ديناميكية 
للحقيقة كما كانت تؤمن بها الثقافة الأسلامية الثى عدرت أصدق تعبير عن 
تفتح الحضارة العردية المزدهرة أو انفتاحها ٠‏ فبالرغم من تأثر هذه 
الثقافة بالثقافة البونانية الا آنها فطنت الى أن هذه الأخيرة ثقافة راكدة 
قامت على عقيدة معينة هى عقيدة ثبات الأنواع فى الطبيعة وقيامها قياما 
موضوعيا فى الكون ٠‏ الأمر الذى يؤدى حتما الى أن يصاب العلم بالركود » 
وبعجز عن الوصول لين اكتشافات جديدة مادام كلل شىء قند وضع قَ 
الدلبيعة منذ الأزل ٠‏ يقول ادن خلدون ف نقده لمنطق أرسطو : « ان 
الأقئيسة المنطقية أجكام ذهنية 6 والموجودات الخارجية متش خصة » 
فالتطادق, مينهما غير بقبنى » لأن المادة قد تحول دونه » اللهم الاما يش .هد 
له الحس من ذلك ٠‏ فدليله شهوده لا تلك الدر اهين المنطقية » ٠‏ ومن المقدد 
هنا أن نشي الى أن حديث هذه الثقافة الاسلامية عن قوانين 'الفكر 
الضرورىة » ومن ددنها قائنون الهوبة 1285180 الذى بوحى بثبات الشىء 
وعدم تطلوره ٠‏ لا بمكن أن ينفصل عن اهتمامها بالموجهات أو الحديث عز 
الجهة 800931119 ٠‏ والجهة عدارة عن الزاوية التى ينظر منها الى الشىء ٠‏ 
ولهذا فان القول بالجهة بتضمن رفض الضرورة المطلقة اليقين ٠‏ 
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وبوسعنا أن نقول أيضا ان هذا الانفتاح الذى طبع الثقافة 
الاسلامية مطايعه الخاص هو الذى جعلها تقيم وزنا للواقع » ليس فققط 
للواقع مفهوما على أنه التجربة بل مفهوما أيضا على أنه الممارسة العملية ٠‏ 
وذلك لأن الايمان بالتغير والتطور والدينامية لابد أن ينطوي ف الوقت 
نفسه على ايمان بالوسائل التى تعيننا على تفهمها ومسايرتها + وهذه 
الوسائل تنحصر ف التجرية العلمية والممارسة العملية ٠‏ آما عن التجربة 
العلمية فقد قدمت الحضارة الاسلامية أسماء علماء كبار كان لهم أكدر الأثر 
فى نهضة العلم فى الحضارة الأوربية ٠‏ أما عن الممارسة العملية فائها تمثل 
أساسأ هاما من أسس الاجتهاد فى الشريعة الاسلامية ٠‏ وقد عبر الفقهاء 
عن هذه الممارسة دميداً « مراعاة المصالح المرسلة » ٠‏ وهو ميدأ لا بنميغى 
أن نفهمه فقط بمعنى برجماتى ينحصر ف معرفة التأقلم مع الواقع » بل 
علينا أن نفهم من هذه المراعاة للمصالح أنها آداة لتغيير الواقع نفسهء 
وذلك عن طريق الفعل ؛ والفعل الجماعى الجماهيرى يصفة خاصة ٠‏ وهذا 
هو المقصود بالبراكسيس 5«ةن© ٠‏ والاسلام كله من هذه الناحية ثورة 
موحى بها أول الأمر ؛ ولكنها أصبحت بعد هذا ثورة جماهيرية لتغيير 
الواقع من خلال الفعل ٠‏ 
ومن هذه الناحية يبدو أن هناك علاقة وثيقة مين العقل والثورة + فقد 
وصفنا فيما سيق الثقافة الاسلامية يأنها ثقافة عقلية وليست حسية ٠‏ 
والشىء الذى نريد أن نضيفه الى هذا أنها كانت عقلية ثورية + وذلك لأن 
الواقع الحسى بطبيعته واقع محصور ضيق ٠‏ وإلذق يهتم به ائنسان 
محافظ ٠‏ يريد أن يحافظ على الأوضاع القائمة ٠‏ أما الواقع المتغير المتحرك 
الفسيح سواء كان واقعا كونيا آم اجتماعيا »فلا يصاع له الا العقل 
الديالكتيكى أى العقل الثورى القادر وحده على تحريك الواقع وتغييره ؛ 
انه وحده القادر على تجاوز الواقع الطبيعى والاجتماعى عن طريق 
الاحاطة بامكاثائه ودلالاته الكلية واكتشاف علاقات جديدة له لا تظهر قف 
معطيات الحس التجريبى ٠‏ وهو وحده القادر على رفض الواقع الحسى 


|[ آوثل م ده 


والاجتماعى الفسيق الآمن والثورة على الأوضاع القاكمة المحدودة ٠‏ 
والحق أن الدين الاسلامى ما كان له أن بحذق ذورثته الكدرى وم كان له 
أن بنجح فى رفض الأوضاع القائمة الكونية منها والاجتماعية الا لأنه 
دين عقلى ديالكتيكى » ولأنى بهذه الصفة نفسه دين ثورى ٠‏ 

ومراعاة هذه الثقافة للواقع على هذه الصورة الرائعة جعلها تقيم 
وزؤنا كديرا فى محثها عن الحقيقة لأحد مصادر المعرفة البقينية الهامة : وهو 
التواتر أو شهادة الغير 855صتالالا ٠‏ وهذا المصدر هو الأساس ف المعرقة 
التاريخية وفى رواية الحديث ٠‏ وقد وضع المسلمون للتوائر أو الدليل 
الثقاى ختؤابط رمعاي و الماز ارات نكما يقول أبن ضهنا فى التجاة »ب 
« هى الأمور المصدق بها من قبل توائر الأخبار التى لا يصح ف مثلها 
المواطأة على الكذب لغرض من الأغراض » ٠‏ وتحدث الفلاسفة 
الاسلاميون عن أنواع المتوائرات من مشهورات وذائعات ومقدولات 8 
وجميعها قد تكون مجرد منلنئونات أى أنها قد تؤدى الى المعرفة الخلنية » 
وقد تؤدى الى معرفة بقبئنية توحى بالئقة لأعنته«وطفسه > اذاما 
راعينا فيها بعض الضوابط ٠‏ كآن يكون مصدر الرأى المتوائر من المصادر 
الموثوق بها الذين عرفوا بالصدق فى القول » أو كأن يكون هذا المصدر كبير 
السن كثير التجارب » أو أن يكون الرأى المتوائر قد صدق به أكبر عدد من 
هنا آن نلاحظ اهتمام الثقافة الاسلامية بهذا المصدر الهام من مصادر 
الحقيقة لأنها عوات عليه فى علوم الحديث بصفة خاصة على نحو ما أشرنا 
الى ذلك سابقا ٠‏ 

واذا كان المقصود بالديالكتيك هو حركة الواقع فان الثقافة 
الاسلامية بعد كل الذى رأيناه من حفاوتها بالواقع فى كل جوانبه الكونية 
والتاريخية لابد آن تكون ثقافة ديالكتيكية » ولابد أن تتصف الحقيقة فيها 
يأنهسا حقيقة ديالكتبكية ٠‏ واذا أردنا حقا أن نقف على نموذج رائع للفكر 
الديالكتيكى ف الثقافة الاسلامية » فأمامئا ابن خلدون الذى لم بدر س من 


0 جم 


هذه الزاوية حنتى الآن كما يستحق أن مدرس » فالدراسة العلمية التى قام 

بها هذا المفكر للعمران البشرى وحديثه عن الديكة وآكر 50 
وأمزجتهم » واعتماده فى ملاحذاته على التجربة والاستقراء » وبحثه 
لعوامل الانتاج التى تهيمن على الثورة الاقتصادية ىف المجتمعات اليشرية 
وعلى رانها الطبيمة التى مق صخطر لقتو العمل البتترى المبخول فى التمل + 
وتناوله لصور المعاش ف المجتمع من زراعة وتجارة وصناعة وآراؤه فى 
٠ 0‏ ا المفكر صا 


واهتمام الثقافة الاسلامية بالواقخ الديالكتيكى على هذا النحو يقطم 

لنا بابتعادها عن كل الاتجاهات الصورية الشكلية ى البحث عن الحقيقة ٠‏ 
وقد سيق أن أشرنا الى أن القضية «مت#أوصمط عند الفلامسفة 
الاسلاميين لايد أن تتضمن حكما ٠‏ ومعنى هذأ أئها ليست مجرد مجموعة 
من الألفاظ تكون « صورة » أو ترسم « لوحة » « ما » تترابط عناصرها 
وبتغير لونها عند تغييرنا فى ترئيب هذه العناصر ٠‏ كلا ٠‏ هذه الفكرة 
الصورية الشكلية عن القضية الثى يقدمها لنا فلاسفة التحليل والوضعية 
. المنطقية اليوم لم بعرفها الفلاسفة الاسلاميون ٠+‏ وقد سيق أن أشرنا أيضا 
الى معنى الصدق ف الثقافة الاسلامية ورأبنا الى أى حد كان أرتياطه 
بالواقع » ومعنى هذا أن هذا الصدق يعيد كل البعد عن معنى الصدق عند 
هلاسفة التحليل الذين يريدون أن يقطموا كل صلة بين الصدق والواقع : 
ويذهبون الى أن القضية الصادقة هى القضية القادرة على توليد قفايا 
لفخلية أخرى ٠‏ فالقضية الصادقة عندهم هى القضية الولود » والكاذية هى 
القضية العقيم ٠‏ أما الاسلاميون قلم برتمط صدق القضية عندهم بولادة 
الألفاظ »بل ارتبط بالتطايق 05خاة0و806 مع الواقسع وح هلي 
الأقل ‏ ارقيط بالتلازم فى الوقوع بين طرفى الحكم من ناحية الامكان 
الذهنى + ولنفس هذا السيب » وليعدهم عن كل اتجاه صورى نجدهم 
درفضون مبدأ كمرداً الانسجام 8 ميين الحئاصر المختلفة فى 


مناء الحقيقة 3 وذلك لأن مثل هذا الممدأ كثيرا ما بؤدق الى يحوث حوربة 
دكارة من الحقيعة :يل اقمم لم يشولو ا على نذا البد! ف مخارجهم الجماادة 
الفنية ٠‏ وآثروا عليه الاهتمام يتكرار العنصر الواحد ( أو الوحدة ) مرات 
متعددة » وذلك لذن هذا الأساس يقوم على الاهتمام بالجزئى الواقعى ٠‏ 


وآخيا عل عرفت الثقافة الاستلادية فى يكفها عن الخقيقة المنادىه 
والمسلمات والمصادرات ؟ بقول امن سيئا ف كاب اليرهان من كتاب 
الشقاء : « المنادىء على وجمين : أما ميادىء خاصة بعلم مثل اعتقاد 
وجود الحركة للعلم الطبيعى واعتقاد امكان انقسام كل مقدار الى غير 
النهاية للعلم الرياضى ٠‏ واما مبادىء عامة مثل قولنا الأشسياء المساوية 
لشىء واحد متساوية » فهذا مبدأ يشترك فيه علم الهندسة وعلم الحساب: 
' وعلم الهيثة وعلم اللحون وغير ذلك » ٠‏ 

ويتحدث ابن سينا ( وغيره من الفلاسفة الاسلاميين ) عن البديبياث 
والأصول الموضوعة والمصادرات » ويفرق دينها على أساس أن الأولى 
ديئة بذائها تفرض نفسها على العقل » والثانية يفرضها المعلم على المتعلم 
ويطالبه بالتسليم بها » وقبول هذا الأخير لها يكون قبول خلن أى عدم تأكد 
من يقينها أو عدم يقينها ء أما المصادرات فيطالب المتعلم بالتسليم بها 
فيسلم بها مسامحا وفى نفسه لها عناد » ٠‏ ولكن الهم أن نلاحظ أن 
معرفة الاسلامبين بالبديهيات والأصول الموضوعة والمصادرات لم ينه بهم 
أبدا الى أتخاذ موقف صورى شكلى قف تصورهم للحقيقة » فلم بقل واحد 
منهم مثلا ‏ كما يذهب الى هذا فلاس خة التحليل المعاصرون ‏ أن لعالم 
المنطق القرية الطلقة ق فرفن ما نناءمن مصادراتا» وق مطاليقنا 
بالتسليم يصدقها ما دمنا نرى أنها تؤدى الى المطلوب منها ٠‏ وذلك لأن 
هذه الحرية لا بمكن أن تمارس الآ بالنسية الى نوع معين من الحتيقة ؛ 
وهى الحقيقة الموضوعة اتفاقا أو الحقيقة الثى تواضع علبها فلاس فة 
الوضعنة :ا انطلقية ه نأما التيعة القر ديت لبوا التكافة الابسطلؤنية فين 


4هء# ا بت 


الحقيقة البناءة » المرتبطة بالعلم والواقع والتى تهدف آساسا الى اليقين 
المرتيط بالصدق ف معناه الذى حددناه » والمرتيط كذلك بالمعتقد 
: إلا معتقدى أنأ وحدى ولا معتقد طائفة محدودة من الناس بل 


معتقد الآخرين » كل الآخرين الذين أعيش معهم ف المجتمع ٠‏ 


القاهرة ىق 55 أكتوبر سنة الوا 


ل لك 


النظرية الفلسفية فى الميثاق 


يد فلسفتنا التى ظهرت معالمها فى المبثاق لم تضع فى اعتيارها آن تقدم 
للناس هذهيا أنتهى تطوره » وأقفل الدائرة على فسه » وركدتث قبه 
الأفكار تركييا جامد! صارما على نحو ما نجد ذلك فى المذاهحب المتزمئة 
المعمارية الدوجماطيقية ٠‏ 


يه أننا لا نقول تبعا لهذا باثشتر اكية عربية » ولا نقول بتطبيق عرهى 
للاتراكية ؛ ول نقول باضافة عربية للاشتراكية » فنحن قد أض فنا الى 
الاك تراكية العالمبة جديدا لكننا لم ننفصل عنها لأن اش تر أكيتنا نابعة من 
واقعنا ولكنها متضامنة مع الخط الاشتراكى العام ٠‏ 


صدر ميزاق العمل الوطنى عام عدوا » أى بعد اتصرام عششير 
سئوات من قيام ثورة 5 يولية 1405 وبعد تفجير الثورة الاشستراكية ى 
يوليو ١945١‏ بعام واحد تقريبا ٠‏ ولعل أول ما قد يثيادر الى الأذهان ى 
هذا الصدد هو أن نساآل : أترى كانت هذه الفترة التى سيقت خلهور 
الميثاق « مدة حمل » كافية لظهو ر الجنين فى صورة متكاملة ؟ 


فقد ينظر البعض الى تلك الفترة على أنها تهىء درجة كافية من 
النضج لنظريتنا الفلسفية الاش تراكية وأغلب الظن أن هؤلاء الذين 
يسارية مما ظهرت عليه ف الميناق ٠‏ 


والحق أنه ليس فى مبادكنا ما يمنع من أن نتجرع جرعة أخرى من 
اليسار لضمان مزيد من العدالة الاجتماعية » ومزيد من ملكية الشسعب 
لوسائل الانتاج » ومزيد من الرقابة التسعبية على هذا الانتاج وبخاصة 
فى هذه الأيام التى يظهر لنا التطبيق الاستراكى فى كثير من المجالات على 
أن الرهسة جااز ال عطاق كزاشها ؤاقيا ما رالت عهين الدرهة لكى 


ا لد ا 


تتجمع من جديد ٠‏ أكن الأمر الذى لا شك فيه أنه مهما بلغت عدد 
الجرعات اليسارية التى تجرعناها والتى سنتجرعها فى المستقبل » فاننا 
لن ننحاز أيدا » بجىء اليوم الذى نصبح فيه جزءا من كتثلة نقف فبه 
« على البسار »6 + 

ومن أجل هذا » نقول فى اطمئنان ان ميثاق العمل الوحلنى قد قدم 
لنا نظلرية فلسفية متكاملة واضحة الاتجاه » وننادى بآن الفترة السايقة 
على وضعه كانت كافية لتبين طريق فلسفتثنا ٠‏ 


لكتنا نقول وننادى بهذا لسبب آخر أيضاء وهو قطم الطريق على 
الذين يظنون أنه مازال من حقهم أن يفصلوا بين النظر والعمل » بين 
النخلرية والتطبيق ٠‏ اننا نقول وننادى بهذا لمقاومة هذا الازدواج الذى 
يدفع بعض كتاينا وأديائنا 'لى القول بأن الأديب أو الفنان أو الفيلسوف ' 
قد بظل « ممينبا » فى أدبه وفنه وفلسفثه » بالرغم من أنه يسارى فى 
نظرته الاجتماعية والاقتصادية » قد يكون فردانيا فى الحالة الأولى » 
اشتر اكيا فى الحالة الثانية ٠‏ فان مثل هذا الازدواج لا يمكن أن يكون » 
ولم يقل به أحد فى أية نخارية اثستراكية جادة ٠‏ 

ومن أجل هذا أيضا » نقول فى اطمثنان ان ميثاق العمل الوحلنى قد 
قدم لنا نظرية فلس فية متكاملة واضحة الاتجاه ؛ وننادى بأن الفترة 
الننائقة على وغمة كانك كافية لقن طرق علينتها + 

لهذين السيبين اذن : أعنى من أجل معارضة هؤلاء الذين يقولون 
اننا نئحرك نحو مذهب معين » وكذلك من أجل معارضة أولئك الذين 
بريدون أن يفصلوا بين الفكر والعمل أو بين ضريين من التفكير فى داخل 
عقل الانسان الاأشتر اكى 4 نقول ونتادى أن ميثاق العمل الوطنى قدم 
لنا نظرية فلسفية متكاملة ٠‏ 

23 د 
غير أن الأمر قد بكون بحاجة الى وقفة قصيرة لمناقشة الأساس 


6[ سم 


يقولون بأن الانسان قد يكون فردانيا فى أدبه وفنه وفكره » استراكيا ى 


فقد كتب أس تاذنا الدكتور طه حسين » بنخلرته الثاية النفاذة 
دائما » فى كتايه « الوان » الذى خلمر عام ١465‏ مغرقا بين اليمين واليسار 
تفرقه واضحة » أحسب أنها هى الأصل ف تصور الكثيرين لذهوم هاتين 
اللفظتين ٠‏ فمفهوم البمين عند آديبنا الكبير مرتبط بالحرية » أما الييسار 
فان مفهومه عنده مرتيط بالعدل ومعنى هذا أن الأديب اليمينى هو 
الذى يدافع عن حرية الأدب والأديب ء أما اليسارى فهو الذى يدافع ف 
أده عن قتسانا 'العدل الاجتماعى "وشت كر قلمة: فى بخدمة العدالة 
الاجتماعية ٠‏ الا أن أديينا الكبيز قال يجحواز التوفيق دين العدل 
والحرية » وهو يفهم هذا التوفيق لا بمعنى أن يكون الانسان قائلا 
بالعدل مرة وبالحرية مرة أخرى » بل يفهمه على أساس أن تطبيق 
الاشتراكية والعدالة الاجتماعية لا يمنم من ترك بعض الحريه للأفراد ى 
استغلال ملكياتهم ٠‏ ويضرب لهذا مثلا من الاش تراكية الم يحية التى 
ذهب أصحابها . كما يروى لنا الأديب الكبير فى صدق ‏ الى الدفاع عن 
الأصلاح الاجتماعى ؛ بل والى التطرف فيه وق الأخذ بالأساليب 
الاشستراكية » ثم لم يمنعها هذا من الاعتراف برأس امال الخاص 
وبا ملكية الفردية ى حدود ٠‏ ويفهم هذا التوفيق أيضا على اساس 
مدازقة الكرية على حجر كا قيش لا مه أن فين بمكاكيها الى شرف 
من الالتزام بالواقع الاجتماعى الذى يعيش فيه الانسان » ومن ثم لا بد 
أن تنتهى به الى الاقرار بالتضامن الاجتماعى والاعتراف بالعدالة 
الاجتماعية ٠‏ ويضرب لهذا مثلا من أدبنا العربى ٠‏ فيقول فى مقال له ى 
نفس الكتاب تحت عنوان « الأدب بين الاتصال والانقصال » مدافعا عما 
أطلق عليه اسم « الأدب المتضامن » ومهاجما يعنف ما أسماه « بالأدب 
المعتزل » أن « أدينا العربى كان حبا قويا حين تضامن مع الحياة 


06” م 


الواقعية » وكان فاترا متهالكا حين اضطرته الظلروف الى الاعتزال © ٠‏ 

ويقول عن الأديب المعتزل انه طفيلى ٠‏ وبقول ان الشاعر فى 
الجاهليه كان من آفراد القبيلة يحيا بحياتها » فان خرج عن هذا النضامن 
فهو الخليع الذى أراد أن يعيش عيشة الصعاليك ٠‏ ويقول ان الأدب 
الاسلامى كان متضامنا كله ٠‏ فكان الشعراء يتقارضون قصائدهم دفاعا 
عن الاسلام ٠‏ وكان هذا الأدب متضامنا حين نثسآت الأحزاب السياسية ٠‏ 
وحين انحاز كل مُساعر الى حزب من الأحزاب ٠‏ فقد انحاز الأخطل الى 
: بنى أمية » وائخاز الفرزدق الى العثمانية » وانحاز جرير الى الزبيريين 
ثم باع شسعره لبنى أمية ؛ وى العصر العباسى حرض ضد الزنج واستحث 
آهل بنداذ لنضرة الموعق:» وشنازك الماندى مم العرث شند التدحل القرسن 
والتركى فى قصر الخليفة » وشارك مع القرامطة فى سخطهم على النذلام 
الاجتماعى ومحاولتهم تغيير هذا النظام ٠+‏ الخ ٠‏ 


من هذا يتضح لنا أن أديمنا الكبير قد أقام التفرقة مين الدمين 
واليسار على أساس التفرقة بين القائلين بالحرية والمدافعين عن العدالة 
الاجتماعية » وهو أساس سليم فى مجموعه ٠‏ الا أنه لم يفهم من الحرية 
أيدا ما يفهمه 'البعض من أنها تعنى الفردانية والاعتزال » بل فهمها على 
أنها تعنى الحربمة الملتزمة المتضامنة + ومهذأ أصبح الطريق ممهدا لاجودع 
بين اليمين واليسار ٠‏ وانطلاقا من هذا الفهم الواعى للحرية سيتعذر 
علينا أن نفرق فى مجتمع مثل مجتمعنا بين مفكر يمينى ومفكر يسارى ٠‏ 
فكل كتابنا وفئانينا ييسباريون لأنهم يؤمنون بالعدالة الاجتماعية 
وبالاشدتراكية وبدافعون عنها بقلمهم وفنهم ما استطاعوا الى ذلك 
سميلا ٠‏ وكلهم يمينيون لأنهم يؤمنون بالحرية الملتزمة » آو هكذا 
كترظن 

لكننا نعلم أن الحرية لا تعنى عند اليميئى المتطرف الحصرية 
الملتزمة » بل تعنى الحصرية الفردية الخالمة ه الحرية التى ترفض 


#08 لد 


الالتزام بأى موقف 4 والتى بعيشس صاحيها كما كان بعبشس الشاعر الخليع 
فى اأجاهلية » على نحو ما يقول أستاذنا الدكتور طه حسين ٠‏ ومن العسير 
أن نلتقى بين أديائنا وفنانينا بأديب أو فئان واحد يدافع عن هذا النوع 
من الحرية ٠‏ أما من يدافع منهم عن الحرية الفردية خشية أن يكون فى 
بنض ب ويجف »ء فائنا لآ نفهم كيف بكون الالتزام فيدا لانطلاق الفنان 
وحريته » وندعو صاحب هذا القول الى آن يظهرنا على آيات خياله فى 


أما الذى يستعصى علينا فهمه حقا فهو كيف يتسنى للأديب 
أو الفنان أو المفكر أو الفيلسوف ف مجتمع اشستراكى آن يشطر نفسه الى 
شطرين : فينادى بالفردانية فى أديه أو فنه أو فلس فته ثم يدافع عن 
العدالة الاجتماعية فى نظرته الاجتماعية والاقتصادية ؟ اننا نفهم أن يتم 
هذا الشطر فى مجتمع رأسمالى مثل المجتمع الانجليزى أو المجتمع 
الفرنسى + فيكتب برترائد رسل مثلا فى المجتمع الأول فلسفة وصفية 
تحليلية تهدف الى خلخة الوجود الواقعى بمادته وأشخاصه وزع عة 
اليقين العلمى » ثم يقف بعد هذا مدافعا عن قضايا الشعوب ف الحرية 
والسلام ٠‏ ويكتب جان بول سارتر مثلا فى المجتمع الثانى فلس فة فى 
الوجود والعدم لا يمكن وصفها ‏ على الأقل فى صورتها القديمة ‏ بآنها 
تقدمية » ثم يهب مدافعا هو الآخر عن قضايا الشه عوب ف الحرية 
والسلام » وقضايا الكادحين فى العدالة الاجتماعية ٠‏ ونحن لا نشكك هنا 
فى صدق دفاع برتراند رسل وجان بول سارئر عن قضايا الحرية وكفاح 
الشعوب ٠‏ فانه لا بخالجنا أدنى شك فى صدق دفاعهما هذا ٠‏ لكن كل ما 
نقول به هو أن هذا الازدواج بين آرائهما الفلس فية ومواقفهما أو 
تناراههنا النيادية والاجتماعية جاتر ف مععسيهفا:2 أو عي جائز 4 أو 
ينبغى أن يكون كذلك » فى مجتمعنا + 


3 3 


خااا ا د 


اوداك ويه لدل مغر قحة هذا انان نوظاك لتقي لد بقعو ل فيه 
أصحابة اننا نتحرك نحو مذهب معين » ندافع عن وجهة النخلر التى تقول 
بأن المبثاق قدم لنا نظرية فلس فية : نخلرية لا قف عند رسم الخطوط 
العريضة لثورتنا الاجتماعية والاقتصادية بل تتجاوزها الى رسم الاطارات 
التى بتحرك فيها تفكير الانسان العردى فى الجمهورية العرمية المتحدة » 
أيا كان هذا الانسان سواء كان عاملا أو فلاها أو أدييا أو فنانا أو مفكرا ٠‏ 


ومع هذا كله » فاننا لا نقصد بهذا الكلام آنه قد أصبح لنا مذهب 
فلسفى متكامل » وأن نسقا فكريا أو بناء فلسفيا شامخا قد تم تشييده 
مظهور الميثاق + أذ من الواضح أن مذهيا مهذا المعنى لم يتم بناوّه بعد ٠‏ 
وأغلب الظن أنه لن برى النور أبد! ٠‏ وذلك لأن فلس فتنا التى ليرت 
معالمها فى الميثاق لم تضع ف اعتبارها أن تقدم للناس مذهبا انتهى تطوره ؛ 
وأقفل الدائرة على نفسه » وركيت فيه الأفكار تركيبا جامدا صارما على 
نحو ما نجد ذلك ق المأاهب المتزمتة المعمارية الدوجماطيقية » والنظريات 
التوكيدية الايقائية ٠‏ وفلسفتنا لم تضع فى اعتبارها أن تقدم للناس مذهيا 
كهذا لا لشىء الا لأنها فلس فة متفتحة أرادت منذ ظهورها أن لا تعزل 
نفسهاأ عن واقئعنا الاجتماعى المتطور الذى يرفض أن بحصر نفسه فى 
قوالب معدة » وتشكيلات جاهزة ومقولات عقلية مبثه ٠‏ انها أرادت منذ 
قيامما أن تظل تعبيرا عن هذا الواقع الذى تمده كل يوم روافد:كثيرة 
بقار اكامائنة لجس 11 بعضها سطعن والنعفن الاتخر عميق كم + 
لكنها تتفق جميعها فى أنها تحمل بين أمواجها عناصر الحياة » وتتفق فى أنها 
استجابة مواقف غنية » تثرى بها تجربتنا مم الواقع ٠‏ 


فليس لديئا اذن ‏ ولن يكون لنا # مذهب فلسفى ائما لدينا نظرة 
بحرية » ونحاول تعميقه فى كافة الاتجاهات ٠‏ 


والأمر هنا فى الفلسفة شميه يما لدينا فى السياسة والاقتصاد ء 


4" ب 


فليس لدينا مذهب سياسى ولا مذهب اقتصادى بالمعنى الذى حددناه لكلمة 
مذهب + ولكن لدينا نظرية سياسية ولدينا نظرية اقتصادية + ونهن نتحرك 
فى مجال السماسة والاقتصاد وفقا لهذه النظرية ٠‏ ولم يناد عاقل مأن تحمد 
نشاطنا السياسى والاقتصادى حتى يكتمل بناء مذهينا السسياسى أو' 
الاقتصادى ٠‏ اننا لا نتحرك فى مادين السياسة والاقتصاد والفلسفة 
والفكر نحو مذهب ممين + ولكدئا نتحرك ف اطار نظرية فلسفية وسياسية 
واقتصادية » نأمل أن تكتسب مزيدا من الوضوح عن طريق التطبيق ٠‏ 


ولنا أن نسأل بعد هذا : هل هذه النظرية الفلسفية التى قدمها لنا 
لميثاق نظرية للاستراكية العربية أى لاثستر اكية قائمة بذاتها مستقلة عن 
كل النظريات الاثتراكية التى ذلهرت فى العالم »؛ ومنفصلة عن الخط 
الاشتراكى العام ؟ أم أن هذه النظرية تمثل وجها من وجوه النظطلرية 
الاشتراكبة 'العالمبة واضافة لها فى الوقت نفسه ؟ 


اننى أميل الى الأخذ بهذا الطرف الأخير » لأن الحياد الفلس فى 
لا ينفع هنا فاذا كان بوسعنا أن نتحدث عن حباد فلسفى بين المثالية 
والمادية لنجئب أنفسنئا شسطط الاتجاهين من الناحية النظرية الذهبية » 
فليس من حثنا فى مجال الاشتراكية أن ننفصل عن الخط الاستراكى 
العالمى ٠‏ لأن الانفصال عنه معناه المهادنة مع الرأسمالية وفلس فتها 
المثالية ٠‏ 

ان الحديث عن « اثنتراكية عربية » بقصد الانسلاخ عن الاشتراكية 
العالمية يصبح لا معنى له الا التراجع عن الالتزام بالاشستراكية » وبوحى 
بأننا نستعمل الاشتراكية كواجهة فقط » ويفتح المجحال أمام أعدائنا أن 
تهمونا بأننا لسنا جادين فى الأخذ بالاأشتراكية » مع أن اشتراأكيئنا 
الانسان للائسان + ومعنى هذا أن وصف 'اشتراكبكنا يآنها عربية بهذا 
المعنى الذى حددناه يؤدى يبنا الى نتائئج وخيمة ٠.‏ 


ثم مه 


هل نقول بعد هذا بتطبيق عربى للا تراكية ؟ كلا ٠‏ لأن التطبيق 
يفترض البدء بالنظرية الاشتر اكية العالمية ٠‏ وهذا ما لم يحدث عندنا ٠‏ 
اذ أننا لم نبدآ بآية نظرية ؛ بل يدآنا من واقعنا ٠‏ ثم قمنا بالثورة على هذا 
الواقع بهدف تغييره » بالفكر و العمل » فكان لايد أن نلتقى بالاشتراكية 
العالمية ء لا لقاء مصادفة » بل لقاء حتميا ٠‏ ومع هذا » فلم يدر بخلدنا منذ 
أن قامت الثورة الاشتراكية عام 1551١‏ أننا بالتزامنا بالاشستراكية قد 
أصيبحنا ندور فى فلك من الأفلاك » أو أننا نطبق نظرية من النظريات » بل 
كل ما نشعر به أننا فى حركة ثورية مستمرة نواجه بها مشاكلنا النابعة من 
واقها 6+ ْ 

اننا لآ نقول تيعا لهذا باشتراكية عربية » ولا نقول بتطبيق عربى 
للاثستراكية » بل نقول باضافة عرمية للاستراكية ٠‏ فنحن قد أض فنا الى 
الاشتراكية العالمية جديدا » لكننا لم ننفصل عنها » لآن اشتر اكيتنا نابعة 
من واقعنا » ولكنها متضامنة مع الخط الاشتراكى العام ٠‏ 

د 25 د 

واذا أردنا بعد هذا أن نوضح جوهر النظرية الفلس فية التى قام 
عليها الميئاق لنتبين ما أضافته اثستراكيتنا من جديد الى الاثستراكية العالمية 
فعلينا أن نبرز نقطتين ركيسيتين لا قيام لأية فلسفة اش تراكية واقعية 
الايهما » وأعنى ذلك : 

أولا ‏ احترام الواقع والايمان الراسخ بآنه المعلم الأول للفكر لأنه 
بتعدى نطاقه » ولأن الفكر بكل مقغولاته واطاراته العقلية الجاهرة 
لا يستطيع أبدا أن يطوق الواقع + 

وَعةأ ماقنين عنة سنتعالة قد حذيفنا عن اهمنة التطدى العملى فق 
الفلسفة الاشتراكية ٠‏ وبالرغم من بساطة هذه الحقيقة ووضوحها » الا 
أنها لم تلق العناية من الفلسفات المثالية التى تتفق جميعها فى أنها ثارت 
على الواقع لتختزنه فى مقولات الفكر النظرية » واكتفت يعد هذا بأن قنعت 


7[ الا ا 


بالنظلر اليه من خلال اطاراتها الذهنية التى أعدها الفبلسوف اعدادا مسبقا 
أوليا ٠‏ الأمر الذى يوضح لئا السيب الذى من أجله جعلت الفلسفات 
المثالية من مهمتها مجرد تقديم تفسيرات نظرية للواقع » تفسيرات من يقف 
من الواقع موقف المتفرج فقط ٠‏ وهذا على عكس ما يجرى ف الفلس غات 
الاشتراكية الواقعبة التى بالرغم من احثرامها العميق لاقع الكونى 
والاجتماعى ومن اعتقادها الراسخ بأنه أكبر من كل فكر ء الا أنها أضافت 
الى الانسان مهمة تغيير الواقع » واعادة تش كيل الحياة ؛ وذلك عن طريق 
العمل أو الفعل فى المحل الأول » أو عن طريق العمل والفعل اللذين 


غير أن أحترام الواقع اما أن يكون على حساب الفكر » واما أن يكون 
قاكما على الديللكتيك الحى بين الفكر الواقع ٠‏ ادقن الأول هو الموقف 
الشائع فى الفلسفات الاشتراكية ٠‏ وهو موقف يصبح فيه الفكر انعكاسا 
للواقع أو مجرد ظل له » ظاهرة هامشية ليس الا من ظواهر الواقع » حلقة 
من حلقاته لا غير ٠‏ الفكر فى الفلسفات الاشتر اكية مرآة تنطيع عليها 
مؤثرات حسية مختلفة تأتيه حينا من الداخل أو من 'التركيب العضوى 
للبدن وحينا آخر من الخارج أو الواقع المحيط ٠‏ الفكر أو الش عور فق 
الفلسفات الاشتراكية له تاريخ مادى ؛ داخلى وخارجى » يؤدى فى نهاية 
الأمر الى افراز الفكر 6 كما يفرز البدن حبات العرق ٠‏ 


لكن الايمان الراسخ بالديالكتيك الحى بين الفكر والواقع جعل للفكر 
ف التراكية دورا ايجابيا يختلف كثيرا عن ذلك الدور السليى ٠‏ 


الفكر فى اشتراكيتنا يسهم مع العمل اسهاما ايجابيا ف تحريك 
الواقع » وتغبير وجهه » واعادة تشكيله من جديد ٠‏ وذلك لأنه مؤثر فيه ف 
ا الذى متأثر به » ويسمعه كلمته فى الوقت الذى ينصت له ) ويوحى 
اليه فى الوقت الذى بستوحيبه ٠‏ وهذا الايمان نفسه بالديالكتيك الحى بين 
الفكر والواقع من شأنه أن ن يجعلنا نفهم العلاقة بين الانسان والتاريخ على 


الا(" ب 


أنها علاقة كتأثير وتآثر : تأثير من جائب الائسان ق التاريخ ه وتآثر 
بأحداثه وحتميته ٠‏ فمن الأمور المألوفة فى الفلسفات الاشتراكية الحديث 
عن المسار الحتمى للتاريخ » وتقديم الاطار التاريخى لنا على أنه قدر 
لا يملك اليشر أن يحيدوا عنه + لكن اشتراكيتنا بالرغم من ايمانها بحتمية 
التاريخ » الا أنها لم تشآ أن تجع لها حتمية مطلقة » بل جعلتها حتمية 
تتخالها منافذ كثيرة للحرية » يطل منها الانسان على التاريخ وهو على يقين 
من أنه يستطيع أن يغير من اتجاهه » ويلوى عنقه ٠‏ 


الصراع الحى ف الواقع » من التناقفات الصريحة القائمة بين ظواهره 
والاستراكية التى لا تعترف بهذا الجدل وتستيدل به جدل الفكر (المثالية ) 
أو جدل الانسان ( الوجودية ) لا تحمل من الاشتراكية الا اسمها ٠‏ وذلك 
لأن الصراع بين الأفكار الذى اهتم يه الفلاسفة المثاليون وجعلوا منه 
بديلا للصراع القائم بين ظواهر الواقع » انتهى بهم الى أن جعلوا التاريخ 
كله يمشى على رأسه » فى حين أننا نعلم أنه بسير بقدميه ٠‏ أما الفلاسفة 
الوجوديون الذين اسكقيدلوا بالصراع القاكم بين ظواهر 'الواقع » صراعا 
آخر حصروه فى الكاكن اليشرى » المتزمن بزمائه الوجودى الخاص » انتئهى 
لح ا امسا الوا كر وس 
رمكهل التفل الأثمناتى الى يتراب يتن لا الخال + 

الاقرار بالصراع القائم بين 57 الواقع الكونى والاجتماعى 
نقطة بدء ركيسية فى كل فلسفة اشتراكية ٠‏ لكن الاعتراف بهذا الصراع 
وبحتميته قد ارتبط دائما فى الفلسفات الاشتراكية بنظرة الحادية » ق 
بنظرية فى العنف وبصورة دموية للصراع بين الطبقات ٠‏ 


ساخا”" ب 


هنا أيضا فى هذا المجال قالت اشستر اكيثنا كلمثئها وأضافت اضافتها 
الدناءة الطريفة ٠‏ 

ففى مبدان الواقع الكونى » اعترفت بالصراع القائم بين ظواهر 
الواقع » والجدل القائم بين ظواهره ومتناقضاته » لكنها نظرت الى هذا 
.كله ولم تجد فيه ما يتناقض مع الدين ٠‏ فاذا كان القول:بالصراع والجدل 
الكونيين » وارتياط الأسباب بالمسيبات ارثياطا حتميا قد أدى عند مء: 
من يقول به الى الاعتقاد بأن الطبيعة تقف على أرجلها وحدها بدون خلق 
لما » فان اشتر اكيقنا لم تر هذا الرأى » بل رأث أن الطبيعة اذا كانت 
تستطيع أن تقف على أرجلها وحدها فى مواجهة الفكر » فانها لا تس تطيم 
ذلك فى مزاعية اش 

وهى فى هذا تتمشى تماما مع الفلسفة القرآنية ٠‏ والتاريخ فى هذا 
بعيد نفسه + ففى مطلع هذا القرن كتب فرح أنطون فى مجلة « الجامعة » 
سلسلة من المقالات ذهب فيها الى تكفير الفياس وف الأنداسى أبى الوليد 
ابن زشد ء لأنه قال بارتباط حتمى بين الأسباب والمسببات ؛ وهو قول 
لا يدافع عنه ‏ هكذا توهم ‏ الا العلماء الملحدون ٠‏ فعرض السيد محمد 
رشيد رضا صاحب مجلة « المنار » ما كتبته « الجامعة » على الأستاذ 
الامام الشبخ محمد عيده ؛ وطلب منه الرد ٠‏ فانيرى بالرد على صفحات 
« اأثار ) موض ها أن الاعتقاد بوجود نظام فى الطبيعة » وقيام علاقة 
حتمية بين الأسباب ومسبباتها لا يتعارض مطلقا مع الاقرار بوجود اله 
خالق » شاءعت حكمته أن بجرى كل ما فى الكون على سنن دقيقة محكمة ٠‏ 
يقول الأستاذ الامام « فلا يمكن لأهل هذا الدين ( الاسلامى ) »وهو هو» 
أن يقطعوا كل علاقة بين الأسياب فى هذا العالم والمسببات +٠٠‏ أن دينهم 
لم يوضع أساسه على وعث من 'الخوارق لا يلبث أن يخسف بالمسالك فيه 
اذا سال عليه سيل الدليل ٠‏ وائما وضع على مستقر من الحقائق لا يترازل 
بالقائم عليه » مهما عظم المقال والقيل ٠‏ وليس من الممكن مسلم أن يذهب 
الى ارتفاع ما بين حوادث الكون من الترتيب فى السببية » الا اذا كثر 
بدينه قبل أن يكفر بعقله » +٠‏ 


ف 


وأود أن أوجه عنابة القارىء الكريم الى آن هذا الذى كتبه الأستاذ 
الامام فى مطلع هذا 'القرن دفاعا عما فى الطبيعة من جدل وديالكتيك ونظام 
لم يوقعه بامضائه » بل ظهر فى مجلة « المذار » على أنه « دفع وهم عن 
فلسفة ابن رشد والمتكلمين لأستاذ حكيم وفيلس وف عليم » ٠‏ لكن العهد 
الذى كتب فيه هذا الكلام قد مضى وغير + وأصيح اليوم الخال غير 
الحال ٠‏ فهل يرآد بنا أن نرجع القهقرى ونتشسيث مجدل آخر غير جدل 
الطة و لخيمع عد مد ختدوين ن الاعار ات يكنا قن 
الالحاد ؟ ! 


أما فى ميدان الواقع الاجتماعى ؛ فبالرغم من أن المبثاق قد اعترف 
بالصراع القائم فيه حيث يقول : « الصراع الحتمى والطبقى بين الطبقات 
لا يمكن تجاهله أو انكاره » » الا أنه رأى أنه بنمغى أن بحل حلا سلميا ىق 
اظار:الوبعدة الوطنية وعن طروق تكويب الفؤارق بين الطيقات » على تو 
ما هو معروف ٠‏ واعتراف الميقاق بالصراع الحتمى بين الطبقات قائم 
أساسا على ايمائه العميق يكيان المجتمع » الى حجائب ايمائه بالاتئتسان 
الفرد ء أو قل ان سكت انه قاكم على 'أيمانه بالفرد النخرط ى 
المجتمع » الممتد بجذوره فيه ٠‏ وهو فى هذا متفق آيضا مع الفلسسفة 
القرأئية ٠‏ ولذك لأن أغلب الظلن أن الانسان الذى جاء فى الآبة 'الكريمة أنه 
حمل الأمانة بعد أن عرضت على السم وات والأرض و الجبال فأبين أن 
بحملنها وآثشفقن منها » ليس هو الانسان الفرد بل 'انسان المجتمع ؛ لأن 
الكائن الفرد لا يستطيع وحده أن يبحمل الأمائة » ولأآن يدا واحدة 
لا تصفق ٠‏ أما الحل السلمى الذى رأى المبثاق أن بحل به الصراع بين 
الطبقات » فانه يستند آأساسا على نظريته فى « قوى الشعب العاملة » » 
وهى تمثل أيضا أضافة جديدة الى الفلسفة الاشثراكية ٠‏ 
كذلك ان اشتراكية الميثاق ليست إشتراكية عربية » وليست تطبيقا عربيا 
للاشتراكية » بل هى بالأحرى اضافة عربية جديدة للاستراكية ٠‏ 


07 لضن كك 


مصادر و تيار أت اأكلسفة عاص ٌّ 
فى فرنسا بد 


هدايق اراك التلفعة الفروسية الداسوة مركلمة انام 
من الكلمانف الم قر كثير] م اللنمن يعسي ككدية مهنا ندا لكنها اند 
تدل فى ذهن من يستعملها » متحدثا كا أو كاتياء على غير ماتوحى مه عند 
الم تمع أو القارى, ٠‏ فقد تدل التيارات الفكرية التى ظلهرت ف القرن 
الشرين :از ف معتى أخسن نت غلن آخر قط تسوزات هذه الفيسارات أ 
تلك التى ظهرت ابتداء من الأرمعينات فى هذا القرن ( بعد الحرب العالمية 
الثانية ) » وقد يستعملها الكاتب ليدل بها على التيارات الفكرية المعاصرة 
له هوا ٠‏ وف هذه الحالة الاخيرة أحسب أن من حق القارىء أن بعرف 
شيا عن تاريخ وفاة الكاتب ؛ أو عن السنة التى طبع فيها الكتاب » 
ليستطيع على ضوء هذا أن يقف على ما يقصده الكاتب بكلمة « معاصرة » 
وآن بعرف مقدما 'اذا كان معاصرا له هو كقارىء أو غير معاصر ٠‏ 
والنسخة الفرنسية التى تحت يدى لهذا الكتاب تشسير الى أنه طبع 
عام #؟! ٠‏ وهو ما لم توضحه لنا النسخة العربية ٠‏ وتضم قبل المقدمة 
تصديرا يقع ىق صفحة ونصف صفحة لم تنقله لنا مع الأسف النسخة 
لغربية ء رق هذا الفضدين بسي اللالك الى اثشجن معدا ررق در يمون 
ودركهايم وفكتور دلبوس ولدون درنشقيج وادوار لى روا ولوسيان ليفى 
بريل واميل بوترو وغيرهم ٠‏ وينبهنا الى أنه فى الوقت الذى كان يؤلف فيه 
هذا الكثاب » كان « ماترودى » يؤلف كثتايه عن « الفلسفة المعاصرة قف 








بي تآليف : ج ء منروبى ‏ ترجمه : د ٠‏ عبد الرحمن بدوى ‏ مراجعه : 
د ء محمد ثايت الفندى 


مأك (م١1؟‏ مقالات) 


فرئنسا » الذى نثسه « الكان » عام 1915 ٠‏ وبحكى لنا أنهما » المؤلف 
وبارودى » كانا على علم تام بما يقوم به كل منهما لأن الفكرة فى أخراج 
كتاب عن الفلسفة الفرئسية المماصرة قد راودتهما فى آن واحد + ثم 
بوضح لنا املف ف هذا التصدير أنالدبحث عن مصادر الفلسفة الفرئنسية 
المعاصرة ‏ أى المعاصرة له هو جعله بدا بحثه فى الفثسفة الفرنسية من 
الصف الأول من القرن التاسع عشر ٠‏ 

والآن وقد ألم القارىء العربى يما كان بحسن أن يلم به ىق صلب 
الفسيسخة السرمية لهذا الات #خصحوها وانما اوزدته متاغه ورد ف 
التصدير الذى كثيه المؤلف لكثايه والذى جاءت النسخة العربية خلوا 
منه 6 مجمل دنا أن نسوق بعض الملاحظات الخاصة بعرض محتويات 
الكتاب ثم نتيعها دملاحظات أخرى تهمئا بصفة أخص ‏ حول الترجمة 
العربية ٠‏ 

فالمؤلف يستعمل الفلسفة فى معناها العام الذى يتسع عنده فيش مل 
ميدانى علم النفس وعلم الاجتماع ولهذا احثتل الحديث عن هذين 
الميدافين وعن التيارات والمدارس الفرنسية التى ظهرث فيهما » أكثر من 
نصف صفحات الكتاب ٠‏ فيلغت ه4؟ صفحة ( فى النسخة العربية ) من 
صفحات الكتاب وقدرها 4ه4 صفحة ٠‏ ومعنى هذا أن أكثر من نصف 
الكتاب لا يمس الفلسفة فى معناها الدقيق بل الأولى أن يضاف نص فه الى 
كتب علم النفس ونصفه الآخر الى كتب علم الاجتماع » خاصة يعد 
استقلال هذين العلمين عن الفلسفة وعلومها استقلالا يكاد يكون تاما ٠‏ 

لكن يوسسعنا ان نقول من هذه الناحية ان الفائدة التى عادت على 
القارىء العربى من نقل هذا الكتاب الى اللغة العربية لن تقتصر على طلاب 
الدراسات الفلسفية المتخصصين بل س تعم كذلك طلاب الدراسات 
التفسية والدراسات اللجضاعة ٠‏ فسيهد القارئ. الفربى التخضننض فى 
علم النفس ف هذا الكتاب أسماء مألوفة له مثل ريهو شارل ريشيه والفرد 
بينيه وأدوار كلاباريد وجان بياجيه وبيير جانيه وجورج ديما وهنرى 


ا ا 


فالون وغيرهم كثيرين ٠‏ كما سيلتقى المتخصص ق علم الاجتماع بأسماء 
معروفة نه مثل اسماء دوركهايم وبوجليه وليفى دريل ودول فوكونيه 
وموريس هليفاكس وبول لاكومب والفرد اسبيئاس وغيرهم كثيرين ٠‏ 

ويحدد المؤلف فى مقدمة الكتاب التبارات السائدة فى الحركة 
الفلسفية المعاحرة له هو فى فرنسا فيحصرها ف ثلاثة تبارات : الوضعية 

المدربيكة العابيبة ب المتالنة النقدية العرقيه أى الأسهر اوعنة ا 

الوضعية الميتافيزقية الروحية ٠‏ 

ولا أدرى ما الذى بقصهه المؤلف على وجه الدقة من الثبار الثالث 
وهو تيار الوضعية المبتافيزيقية الروحية ٠‏ فلم يظهر فى الكتاب كله عنوان 
( ولو عنوان فرعى ) لهذا التيار » وأغلب الظن أن المؤلف لم يعالجه فى هذا 
الجزء من الكتاب ٠‏ اذ أن الكتاب ‏ فيما سبدو له أكثر من جزء واحد ٠‏ 
والترجمة العربية التى بأيدينا ترجمة للجزء الأول فقط من الكتاب ٠‏ أما 
الجزء أو الأجزاء الأخرى فلا أدرى اذا كان قد رأى أو رأت النور ٠‏ وكل 
هذه أمور كان بنتظر القارىء العربى ايضاها لها فى مقدمة الترجمة العربية 
الثى ظهرت بدون مقدمة وخالية من التعليقات ٠‏ 

وأذا كان المؤلف يقصد بالوضعية المتافيزيقية الروحية فلسفة 
برجسون والبرجسونيين وبعض الفلسفات المسيحية التى ظهرت فى فرئسا 
كفلسفة موريس بلوندل وفلسفة جان ماريتان مثلا » فانه لم يشر الى هذا 
من قريب أو بعيد + ولم تشر الترجمة 'العربية الى شىء منه ٠‏ وأصبحنا فى 
نهاية الأمر أمام كتاب ف تيارات الفلسفة الفرنسية المعاصرة ؛ مع أنه 
بخلو ثماما من الحديث عن فلسفة درجسون إء* 

ونعود الى ثيار الوضعية المبتافيزيقية الروحية فنقول أن بعض من 
نعدهم نحن ممثلين لهذا التيار قد ورد ذكرهم فى هذا ألجزء من الكتاب 
تحت عنوان « الفرقة الثانية من الثبار الثانى » وهو تيار المثالية النقدية 
المعرفية + وذلك من أمثال أوكتاف هاملان ورينيه لوسن ولوى لافل وجيل 


د “ا حت 


لانيو ٠‏ ولكن الكل من عؤلاء الفلاسفة اتجاهه الخاص ء ودقى أن تعرف 
أذ كان بعز لا الغلا سستفة و وافكور عا أتهة: امت سهان زنرمة وضسعية 
ميتافيزيقية روحية ٠‏ وأيا ما يكون الأمر فائى أخالف المؤلف فى وضع 
أسماء هؤلاء الفلاسفة جنبا الى جنب مع اسم « ليون برئشفيك » باعتبار 
أنهم يمثلون جميعا تيارا فلسفيا واحدا ٠‏ فالمعروف أن فلسفة برنث فيك 
تعد ثورة على المأهبية العقلية التى قدمها لنا أوكتاف هاملان ونقدا لكل 
المقولات الذهنية الجافة التى صاغها لنا ى نسق تركيبى صارم يخالف 
تماما الاتجاه التحليلى الرياخى الذى سار فيه يرنش فيك ٠‏ أما اتجاهات 
رينيه لوسن ولوى لافل » وهى اتجهاات ميتأفيزيقية روحية ‏ ولا أقول 
وضعبة ‏ فانها لا تستقيم أبدا مع الخط المميز اذ لفلسفة برنشفيك ٠‏ 


من هذ! ترى أننا لا نوافق المؤلف على معض تقسيماته الثى أوردها 
فى الكتاب بطريقة تعسفبة تثير كثيرا من الاشكالات ٠‏ 

هذا والكتاب ( الجزء الذى نقل الى العربية ) يبقف بالقارىء عند 
ليون برنشفيك ٠‏ و لاندرى كيف يقف كتاب فى ثيارات الفلسفة الفرنسية 
المعاصرة عند ليون برنشفيك ٠‏ اذ من الجائز أن يعالج كاتب آخر موضوع 
التيارات ا و و ا ا د 
الذى يعد عند الكثيرين نقطة انطلاق ( لا نقطة انتهاء ) حققيقة لكل الثيارات 
الفلسفية المعاصرة فى فرنسا من وجودية وفلسفة للظاهرات ٠‏ 


على أى حال ؛ فالكتاب فى جوهره عرض للوضيية التجريبية كما 
ظهرت عند أوجست كونت وهيبوليت تين وارئست رينان » ثم بحث ى 
امتداد هذه الوضعية التجريبية عند مؤسسى علم النفس التجريبى ى 
فرنسا فى أواخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين » وعنئد بعنض 
ممثلى التيار الوضعى ف المدرسة الاجتماعية الفرنسية وعلى رأسهم ليفى 
بريل » ثم هو بعد هذا ( وهذا هو التيار الشانى من تيارات الفلس فة 
الفرنسية المعاصرة كما حددها الكتئاب ) بحث فى مقاومة هذه الوضعية 


االعسم لس 


التجريدية فى ميدان الدراسات الاجتماعية أولا على يد دوركهايم وتلامذته 
وف ميدان الدراسات الفلسفية المعرفية أو الابس تمولوجية عند ممثلى 
النزعة العقلية النقدية » وقد قسم المؤلف هؤلاء المثلين للنزعة العقلية 
النقدية الى مجموعتين : المجموعة الأولى تقده العلم : من أمثال كلود 
برنار وكورئو ودونكاريه وبورل وتائرى ويوثترو ومليو مايرس ون 
وفيبيير وهانكان وجوبيلو وباشلار ( وفيما يتعلق بهذا الفيلس وف الأخير 
فان المؤلف قد أورد اسمه دون أن يذكر سنتى ميلاده ووفاته وأضافت 
النسخة العرمية سنة مولده وهى سنة 4 دون أن تضف سنة وفاته 
وهى سنة +14 ٠‏ ولم يكن بنا حاجة الى هذا التتبيه لولا أن النسخة 
العربية قد فعلت هذا مع كثير من أمسماء فلاسفة آخرين مثل لوشس 
وبارودى ولافيل وغيرهم ) ٠»‏ والمجموعة الثانية هى تلك المجموعة التى 
أطلق عليها المؤلف اسم « مجموعة النزعة العقلية النقدية ») +٠‏ وهى تضم 
بروشار ولوى ليار وأوكتاف هاملان ورينيه لوش ودومينيك بارودى 
ورينيه هوبير وآلان شارتيير ولوى رافل وكوتيرا وبرنشفيج وغيرهم 


غير أن الفروق بين هاتين المجموعتين ليست واضحة + وقد وعد 
المؤلف ( ص 57# من النسخة العربية ) بتحديد خصائص المجموعة الأولى 
ولكنه لم يفعل ٠‏ ووضع المؤلف مثلا هانكان من بين آفراد المجموعة الأولى 
وكرتير|ا قفن افراد الطائفة القانية » الا أننا نسستطيع أن نجعلهما 
ممثلين لاتجاه واحد هو اتجاه النسبية المثالية » كما فعل ذلك المؤرخ 
المعروف أبل رى ( أنظر كثاب جانيه وسياى « تاريخ الفلسسفة » الذى 
ترجمه كاتب هذه السطور وظهرت الترجمة العربية له بعنوان « مشكلات 
ما بعد الطبيعة » ص 4070؟ ) ٠‏ كما أننا لا نوافق المؤلف فى وضع جاسئتون 
بلاشار من بين أفراد المجموعة الأولى ولا فى الغفصل بينه وبين ليون 
برنشفيج + ولا نوافقه كذلك ق وضع أسمء فلاسفة مثل رينيه لوس 
ولوى لافل وجول لانيو ودومينيك بارودى من بين افراد المجموعة الثانيا 
على نحو ما أشرنا :الى ذلك سايقا ٠‏ ولا نوافقه ‏ قبل هذا أو ذاك ‏ على 


0  نغل‎ - 


أن يؤلف كتايا فى تيارات الفلسفة الفرئسية المعاصرة » ولا يشير فيه 
ولو مجرد اشسارة ‏ الى برجسون ٠‏ 

ولتنتقل:بغد هذا الى بعض الللاحظات القى عنك لى خول الترهمة 
العربية للكتاب : 

أولى هذه الملاحظات تتعلق بعدم ثبات المصطلح فقد كذا وما زلنا 
نشكو فى ترجمة المصطلحات الفلسفية من عدم ثبات المترجمين على تعريب 
وأحد للمصطلحات الفلسفية م الأمر الذى يؤدى الى تشويش ذهن طلاب 
الدرأسات الفلسفية وعدم أستقرار المصطلح » ويتطلب » حلا على يد 
المشتغلين بالدراسات الفلسفية فى بلادئا ٠‏ غير اننا هنا فى الترجمة العربية 
لكئاب « مصادر وتيارات الفلسفة المعاصرة فى فرئنسا » نواجه مشكلة من 
نوع جديد » هى مشكلة عدم ثبات المترجم الواحد على ترجمة واحدة 
للمصطلح الواحد ٠‏ واليك يعض الأمثلة : 

١‏ كلمة هدنةنمتما التى كاد العرف الفلسفى العرمى أن 
يستقر حول ترجمتها بكلمة « الحدس » ( وجمعها حدوس ) وهو مصطلح 
استعمله الفلاسفة الاسلاميون ولا غبار عليه ؛ نجده قد ترجم مرة ‏ ى 
صيغة الجمع ‏ يكلمة « الوجدانات » رص *18 ) » ومرة أخرى ‏ ق 
صيغة المفرد ‏ بكلمة « العيان » ( ص +»"م) ٠‏ وهذه الترجمة الأخيرة 
هى التى تتكرر ف معذلم صفحات الكتاب ٠‏ أما كلمة الوجدانات فقد 
وردت ف الكتاب ( ص ٠ه"‏ ) كترجمة لكلمة فرنسسية أخرى هى كلمة 
وده:و5 + وأفضل من جانبى أن كترجم هذه الكلمة الأخيرة بكلمة 
« شهوات )»6 ٠‏ 

© كلمة رمأ و8 : ترجمت مرة ( ص 55١0‏ ) بالصلابة » 
ومرة أخرى ( ص 4٠١‏ ) دكلمة الشدة ٠‏ وأنا أميل الى ترجمتها يكلمة 
« الصرامة » + 

م كلمة ومرونموامع : ترجمت مرة ( ص 58١‏ ) بالانتقائية 
ومرة أخرى ( ص 5*+: ) بالتلفيقية ٠‏ وأنا أميل الى هذه الترجمة الأخيرة ٠‏ 


الث“ سم 


4 - كلمة وووزءنوصة» : ترجمت فى كل صفحات الكتاب يكلمة 
التجريبية » وهى الترجمة المعروفة الشائعة لها ٠‏ ولكنها ترجمت ى 
(ص 4 ) بكلمة جديدة هى كلمة « الروزية » ( من راز الشىء أى جريه ) 
وهى من الكلمات الحوشية الغريبة ٠‏ 

ه ‏ كلمة وهاه : ترجمت ىق معظم صفحات الكتاب بكلمة 
« الآبين » (ص 8 ء ١74‏ مثا١)‏ وترجمت فى (ص ؟١‏ سطر )١4‏ بكلمة 
الآداب ٠‏ وأنا أوثر ترجمتها بكلمة العرف أو العادات الحتمية » 

5ك وينعمومم ترجمت مرة (ص 50 ) بكلمة « انفعالية » 
( الحياة الانفعالية ) ومرة أخرى ( ص 4٠0‏ ) بكلمة عاطفية ( الحياة 
العاطفية ) ٠‏ وأنا أوثر ترجمتها بكلمة وجدانية ( الحياة 'الوجدانية ) ٠‏ 

ب كلمة وونهوزمع : ترجمت مرات كثيرة فى الكتاب يكلمة 
« ئسيه » ومرات أخرى بكلمة اضافة (ص /اه؟ مثلا) ٠‏ وافضل عدم 
ترجمتها دكلمة « اضافة » لأن اض افة هى ترجمة الكلمة الفردشدسسية 
أو الانجليزية دمتسطنؤدو أما ترجمتها بكلمة « النمسية » فلا 
اعتراض عليها الا عندما تشتق من كلمة مه:تجامق كلمة م 
وتترجم تبعا لهذا هذه الكلمة الأخيرة على نحو ما ترجمت ( ص 41؟ ) 
بكلمة « النسبية » وكلمة النسبية ترجمة لكلمة :داهم » كماهو 
معروف + ولهذا اقترح ترجمة كلمة ووتتوزوع مكلمة علاقة وكلمة 

8 باليحث فى العلاقات ) عند كنت ) نا 

م كلمة وموموولم : ترجمت مرة ( ص 549 ) بالحقيقة الباطنة 
للظواهر ٠‏ ومرة أخرى ( ص +4 ) بالأشسياء فى ذاتها » ولعل ترجمتها 
« محنيقة الأشياء فى ذاتها » أوفق + 


و - كلمة م1ممعحدممغطوزمع : ترجمت مرة (ص 6 ( بالظاهرة 
السطحية ومرة أخرى ( ص 588 » ص #18 ) بالظاهرة الفضولية ٠‏ وأوثر 
ترجمتها بالخلاهرة الهامشية ٠‏ 


0# للم 


 !٠‏ كلمة وووواطءامة6 : ترجمت (( ص ) بالتعاويذية نسية 
الى « تعويذة » ٠‏ وترحجمت ( ص /اه” ) بكلمة « التمائمية » نسبة الى 
أو بكلمة 2 الأحهبة ع« للكلمة الفرئسية ععاع أن ملم التى وردت اع 
( ص ١1١١‏ ) مترجمة بنفس الكلمة التى ترجمت بها كلمة وو«م:وومع من 
قيل أى بالتعاويذ ٠‏ 

١‏ - كلمة وممنامعيممه : ترجمت مرة ( ص 47؟ ) بكلمة 
« أصلاحات » ومرة أخرى ( ص 558 ) بكلمة « مواصفات » ٠‏ وأفضخل 
الترجمة الأخيرة أو كلمة « توقيفات » ٠‏ 

؟١ ‏ كلمة 6 : ترجمت مرة ( ص 78 ) + بكلمة بحث ( بحث 
فى علم النفس ) ومرة أخرى ( ص اه » ص ٠١4‏ ) يكلمسة « مبحث » 
( مبحث ف علم النفس ) ٠‏ والفارق ليس كبيرا بين كلمتى بحث ومبحث ٠‏ 
الا أئنا لاحظنا أن ن كلمة « بحث » ( بحث ف علم النفس العام ) قد وردت 
فى حاشية (ص 6ه ) على أنها ترجمة لكلمة أخرى وهى كلمة أوووع النى 
نغضل أن ثثر جم بكلمة ر سالة ٠‏ 


م كلمة ومنهء6 808 »انا : ترجمت مرة ( ص #/ا" ( 
بالطائفة الثائية ومرة أخرى ( ص #8١‏ ) بالفرقة الثانية وى فهرس الكتاب 
بالطائفة الثانية ٠‏ ولعل ترجمتها بكلمة « مجموعة » أوفق ٠‏ 

تلك هى بعض الأمثلة التى التقطتها على عجل من الترجمة العربية 
التى أمامنا » أسوقها هنا للقارىء العربى ليتبين منها عدم ثبات المصطلح ٠‏ 

وبالاضافة الى هذا غانى أخالف الدكتور المترجم فى بعض الترجمات 
واليك بعض الأمثلة : 

كلمة 1155اهل18/1 : وردت فى (ص "٠١‏ ) وترجمت «( بجمعيات 
التبادلية » + وصحتها « جمعيات التآمينات الاجتماعية » ٠‏ وهى منتشرة 
انتشارا واسعا فى أوروبا ٠‏ 


لضت كك 


كلمةٌ جمونقمذمووة,موء8 : ترجمت فى مواضع متفرقة من الكتاب 
بالامتثال ٠٠‏ وأرى ترجمتها بالتمثل ٠‏ 

كلمة غتحظ : ترجمت بكلمة غليظة ‏ كما ورد ذلك فى ( ص 47؟ 
عند الحديث عن « التجربة الغليظة » وف ( ص 575 ) عند الحديث عن 
« الواقعة الغليظة » + وأوثر عليها « التجرية الغفقل » أو « الوائقعة 
الغفل » ٠‏ 


كلمةٌ مئزرونممغما : ترجمت ( ص "١‏ ص #0 ) وق مواضع 
اخرى بكلمة « اليطونية » ولعل كلمة « المماطنة » أوفق ٠‏ 

كلمة وهننمع : ترجمت (ص ١٠١‏ ) بكلمة « تهاويل » فى حين 
أنها تعنى « جواهر » ٠‏ 

ولكن هذه الملاحظات ومثيلاتها لا تنقص من قيمة الترجمة الجيدة 
للكتاب والتى تشهد بالجهد الحخليم الذى بذله الأستاذ الدكتور عبدالرحمن 
يدوى ق نقله هذا الكتاب الى العربية » وقدم لنا به نموذجا طبيا للعزيمة 
الصادقة وللعمل المنتتج فى ميدان هو فيه رائد وأستاذ » فضلا عن أنه من 
أواكل المشتغلين فيه وأكثرهم انتاجا ٠‏ وانى لأشهد أن الترجمة العردية قد 
اشتملت على بعض المصطلحات المفيدة كمصطلح « المحايثة » ترجمة 
لكلمة مءمعمهمم! » وكمصطلح « قياس النظفير » ترجمة لكلمة 
2 وغيرهما من المصطلحات القيمة ٠‏ 


وعم عه 


ثلاث مكثالات أدبية 


معنى الحرية فى الآدب 


تحديد العلاقة بين الذات والموضوع هو أهم ما يشغل الاديب 
والفنان والفيلسوف معا ٠‏ 


والادب الواقعى لا يفهم الا على اساس ضرب من الثقفاعل 
الديناميكى بين هذين الطرفين يتصور فيه الاديب موضوعه « الطبيعى 
أو الاجتماعى » على أنه بتعدى ويفوق الذات ٠‏ فهو قائم اذن فى جوهره 
على احترام الطبيعة والمجتمع احثراما بقلل من تهويمات الذات وبوقف 
شطحائها عند دده 


لكن فهم هذا التفاعل الديناميكى بين الذات والموضوع على حقيقة 
قد احتاج من الانسانية ان تعبر عصورا طويلة نظرت فى فترة مثها الى 
الذات على انها مجرد صدى الطبيعة وللمجتمع أى على أنها مهرد 
( كاميرا ) تسجل ما يجود به الموضوع عليها » وفى فئرة اخرى جعلت من 
الموضوع مجرد ( مئاسبة ) عارضة لثس جيل التعبيرات الذاتية المختلفة » 
وهكذا تعاقيت على الاشسانية فترات راجت فيها اراء ( الطبيعيين ) من 
ناحية وآراء ( الشكليين ) من ناحية أخرى ٠‏ ولم يكن ظهور هذه الآراء 
الا تعبيرا عن اخفاق الادياء فى فهم العلاقة الديناميكية بين الذات 
أددا فوتوغر افيا أو سلببا » مهمته قائمة فى تقبل الآثار الخارجية و الانفعال 
بها انفعالا آليا محضا ٠‏ واصحاب المذهب الشكلى قد أخطأوا هم أيضا ف 
اهتمامهم بذواتهم حتى غرقوأ فيها الى آذانهم ناسين أن الادب هو نىء 
آخر غير محرد التعبير الذاتى المحض ٠‏ ولم يكن يمستغرب بعد ذئك 
كنتيحة لعدم فهم هذه 'العلاقة الديناميكية بين الذات والموضوع ان نشاهد 


روي و كت 


اختلاط الناحية الطبيعية الفوتوغوافية بالناحية الشكلية المورية عند 
الاديب الواحد ٠‏ فنس تطيع مثلا ان نلتقى بهائين الناحيتين ‏ على الرغم 
من تناقف هما الواضسح ‏ عند آديب مثل فلوبير الذى كتب ( مدام 
بوفارى ) ع و ( التربية العاطفية ) » و ( سذاجة قلب ) ليصور تصويرا 
طبيعيا آلنا العصر الذى كان يعيش فبه يجميع مشاكله العاطفية ؛ والذى 
كتب كذلك ( نزوات القديس أنطونيوس ) » و ( هيرودياس ) و ( القديس 
جوليآن الكريم ) لينطلق فيها بيخياله الى أبعد الحدود + 

ولعل خير وسيلة لغهم العلاقة الديناميكية دين الذات والموضوع ف 
الادب ان نعالج موضوع حرية الاديب » وسيخدمنا هذا الموضوع ف 
الوقت نفسه فى تعميق فهمنا للادب الواقعى ٠‏ 


الحرية للاديب والفنان بوجه عام كالماء والهواء بالنسبة الى سائر 
الناس ؛ ولن يكون فى وسعنا ان نتحدث عن انتاج ادبى أو فنى الا اذا كان 
هذا الانتاج قد بدأ وئما وترعرع وتم فى جو من الحرية الكافية ٠‏ 

ولكن ما هى الحرية ؟ هل الصرية هى أن أفع ل كل ما بيدو لى فى 
اللحظة التى تحلو لى مع عدم التقيد بالظطروف و ( المواقف ) التى أوجد 
ملتحما واياها فى حياتى الواقعية ؟ ان كان هذا هو تعريف الحرية لكان 
المحنون هو وحده الاأنسان الحر فى هذا العالم ٠‏ فالمجنون هو الافسان 
الوحيد الذى يستظيم يسهولة فائقة ان يعزل قفسة من الظروف التى يوجد 
قيها » وهو وحده الذى يستطيع فى يسر تام ان يقطع الاسباب بكل 
مامريطه يوهوةة الواعى ه.ولكن الافيت ايان عاقل :ومن المفسال أن 
نطالبه بأن بقطع الجذور التى تربطه بنفسه » ويوجوده المأدى » وبمجتمعه 
وبمجموعة المواقف التى عاناها فى حياته ٠‏ وهذا كلام ينسحب على الاديب 
المثالى كما.ينسحب على الاديب الواقعى ٠‏ 

فمن الخطأ اذن أن ندعى ان الاديب الأثالى بعزل نفسه عن محيطه 
الذى بعيش فيه ويقفل نفسه من دونه على برجه العاجى ٠‏ فهذه الححة 


“١#‏ لعا 


وآمثالها بسهل على المثالبين تجريحها ٠‏ فالاديب المثالى شأنه فى ذلك سآن 
الاديب الواقعى له محيطه الذى يعيش فيه » ومن الصعب عليه ان يقطع 
الصلة به تماما ٠‏ واكن الاختلاف بين الاثنين قائم فى أن المثالى يتصور هذا 
المحيط على انه بعض ذاته ويدعى أنه قادر على توجيهه الوجهة التى 
يرضاها » بينما نجد ان الواقعى يؤمن بان المحيط الذى يعيش فيه اكير منه 
ويتفوق عليه فليس يصحيح اذن ما يقال من ان الاديب المثالى يعزل نفسه 
عن محبطه ويكتفى بالتعيد فى محراب ذاثه ٠‏ اذ أن كل ما بميزه من الاديب 
الواقعى قائم فى معنى الحرية التى يشعر بها بآزاء المحيط الذى يعيش 
فيه » فهو يفهم من هذه الحرية أنه قادر على توجيه محيطه ؛ وعلى 
اسقاط معض العناصر التى فيه وابراز يعض العناصر الاخرى » وعلى 
تلوينه بالصورة التى براها هو منه وعلى فهمه من الزاوية التى ينظر اليه 
من خلالها فحسب ٠‏ على حين ان الاديب الواقعى لا يتصور حريته على 
هذا النحو ٠‏ حقا » انه يحتفظ لنفسه بحق اعادة خلق الاشياء من جديد » 
كما يقولون وبحق ابراز بعض العناصر على حساب العتاصر الآخرى » 
وبحق اضافة عناصر كثيرة من ذاثه على الاشياء بغية اثرائها ٠‏ ولكنه لما 
كان يؤمن بأن محيطه الواقعى اكبر منه فانه لا يعتقد ان حريته تؤدى الى 
حرية التصرف فيه أو ثلوينه كما بريد ٠‏ 

فالاديب المثالى والاديب الواقعى ؛ كلاهما لا ينفص سل عن واقعه ٠‏ 
ولكن الاختلاف بينهما قائم فى معنى 'الحرية التى يفهمها كل منهما بازاء هذا 
الواقع ٠‏ الاول برى أنه يملك حرية التصرف فيه ؛ والنظر أليه من الزاوية 
التى تروق له » والثانى يرى ان حريته تؤدى الى اثراء الواقع » ولكنها لن 
تؤدى مطلقا الى تلوينالواقع كما يشتهى ٠‏ 

وهذا الاختلاف بينهما ناتتج عن الاختلاف فى نقطة اليدء التى بتخذها 
كل منهما ٠‏ فالاديب المثالى بيدا من ذاته » وهى تمثل عنده الشائة الثى 
يرى من خلالها الواقع » بينما يبدأ الاديب الواقعى من وجود الانسان 
كله باعتبار انه يكون جزءا لا انفصام له عن الواقع الكلى الطبيعى 


لاوج د 


والاجتماعى ٠‏ ولهذا السبب عينه يصعب على الاول ان يصل بيئه وبين 
الواقع بعد أن يكون قد بدأ من نقطة ملتوية وهى الذات ٠‏ على حين ان 
مسألة الصلة بين الذات والواقع لا تكون مشكلة على الاطلاق عند الاديب 
الواقعى » لائه يبدأ من وجوده الانسائى كله باعثياره قائما فى الواقع 8 
ونقطة اليدء من الوجهود المشرى كله هى نفس النقطة التى اتخذها 
الوجوديون ٠‏ وهى من غير ثسك نقطة بدء واقعية ٠‏ لكن الوجوديين افسدوا 
هذه البداية الطيبة بأن تصوروا الوجود اليشرى تصورا خاصا فوضعوا 
العراقيل الكثيرة فى سبيل تحقق الفعل عند الانسان » وتصوروه تارة على 
أنه انسان ( ثائه ) أو (: ضائع ) فى الوجود وتارة أخرى على أنه مجرد 
فقاعة من الانفعال لا تنتهى الى شىء ذى بال ٠‏ 


والآن » نريد ان نسأل هذا السؤال ٠٠‏ لم يعتقد الاديب الواقعى ان 
الواقع أكبر من ذاته وان حريته لا تعنى مطلقا حرية التصرف فيه ؟؟ 

هناك عدة ردود على هذا السؤال ستكتفى بذكر يعض ها فى هذا 
المقال + 


ولكن علينا ان نشير أولا الى أن هذه القيود التى يشعر بها الاديب 
الواقعى والتى تجعله يعتقد بأن الواقع أكبر منه والتى تفرض عليه احترام 
الطبيعة والمجتمع لا يمكن ان تسمى تيودا الا تجاوزا. . لائها ليست 
مفروضة على الاديب الواقعى » من سلطة خارجة عليه تماما ٠‏ فهو قد ساهم 
0 0 ألتى يجدم 0 الحواجز 
نقطة اليدء دء التى اختا ره ف كيه قد ساعدته على ( ضع ) هذ الحواجز 
وحوده الفوق 00 الطبيعى والاجتماعى حل عن 
( المواقف ) الحية التى تتع لق بالظروف الاجتماعية والمادية والتاريخية 


7ل اا كا 


والثقافية والروحية التى يوجد فيها ٠‏ وهذا هو المعنى الذى يجب أن نفهمه 
من أدب ( المواقف ) ومن فلس خة ( المواقف ) فالمواقف التى يجد الاديب 
او الاتسان بدوجه عام نفسه مرتيطا بها تتصف بأنها مرنة + ومص در 
مرونتها راجع الى ان نصفها من خلقه هو ونصفها يجدها امامه تسد من 
دونه الطريق ؛ الطريق الى الحرية العابثة الجامحة ء ومن اجل ذلك فهو 
لا يشعر بازائها انها سلاسل من حديد أو آنها ( كلبشات ) وهى لا تمثل 
عنده قوى ضاغطة تهصر كيانه وتعصره عصرا ٠‏ 

وبعد هذه الاأشارة التى قد تعيننا فى فهم معنى الحرية عند الاديب 
الواقعى سنحاول الاجابة على السؤال السايق ء لم يعتقد الاديب 
الواقعى ان الواقع أكير من ذاته وأن حريته لا كعنى؟ مطلقا حرية الخصرف 


فيه ؟ 


يشعر الاديب الواقعى انه مرتيط بالظروف التاريخية التى يظهر فيها ٠‏ 
ومن اجل ذلك فهو يؤمن بأن كل انتاج أدبى أو فئى لابد ان يراعى الخلروف 
الناريضة الغ يطير: فيا + فالقنان الى المضور, الوط وضع نصت 
عينيه تسلط الكنيسة على الفن فى هذه الفثرة من التاريخ + ومن ثم جاء 
تعبيره الفنى تصويرا صادقا لهذا الضغط الدينى ٠‏ 1 
بيد أننا نلاحظ أن الفن الاغريقى من نحت وأدب وفلسفة ومسرح 
ما زال يسستحوذ على اعجابنا حتى اليوم ٠‏ فاذا كان هذا الفن مرتيطا 
. بالظروف التاريخية التى ظهر فيها فان هذه الخاروف قد زالت وانقرضت ٠‏ 
فيم اذن اعجاينا به حتى اليوم إهنا ويقدم الادياء والفئفائون 
الثاليون حجتهم قائلين ان هذا دليل قاطم على ان الفن لا يراعى الخأروف 
التاريخية التى يوجد فيها لان الفن انطلاق روح وحرية تامة فى الخلق 
لا تلتفت الى امثال هذه الظروف التاريخية ٠‏ فتاريخ بلاد اليونان قبل 
الميلاد قد انقضى » وعلى الرغم من ذلك فما زال الائسان فى القرن العشرين 
يعجب أيما اعجاب بأعمال هوميروس وسسوفوكلوس وارس طوقان 


ال (م؟؟ مقالات ) 


وبوليجئوئس ٠‏ ويمضى المثاليون قائلين ان هؤلاء الغففانين اليونان قد 
خاطبوا اذن القيم الخالدة : الفن تلك القيسم التى لا تراعى الظروف 


بيشين »* ٠‏ فكل فن به جائبان ١‏ 2011« للخاروف التاريخية التى 
وجد فيها ؛ وجائب آخر يخاطب طبيعة'الانسان الخالدة التى ثتلل على 
الرغم من التغيرات المختلفة التى تطرأ عليها على مر العصور تحتفظ 
بمميزات عامة لا تتبدل ٠‏ فعندما أقف مكلا أنا اين القرن العشرين أمام 
احد تمثالى فينوس وأشسعر بنشوة تهز كيانى هزا فذلك راجع الى أنى المح 
فيه جمال الجنس البشرى كله ولانى المح فى الحيوية التى تنبض بها 
ساقاها حيوية الشاب وتدفقه ٠‏ وهذا الجائب الانسانى الخالد هو 'الذى 
استطاع الادباء والفنانون اليونان ان يصوروه لنا ٠‏ وقد يكون نجاحهم فى 
تصوير هذا الجانب راجعا الى أن الانسان فى هذه الحقبة من التاريخ 
كان 8 بدا بشن بتواحن البقلمة العى هه مان ختكية ويالقيم الاتسبانية 
العامة التى فيه ٠‏ وهذا يفسر لنا لم اشتملت الروائع الادبية فى هذا العصر 
على تحليل فكرتى ( القدر ) و ( العدالة ) + ومعنى ذلك بعبارة أخرى » أن 
7 الجانب الانسائى العام من الفن الاغريقى الذى يثير اعجابنا حتى 

ليوم مرتبط هو الاخر بالظروف كيد وبظهور تلك الانسانئية 
0 الفتية ٠‏ 


وارتباط الانتاج الفنى بوجه عام بالظروف التاريخية الثى ناآ فيها 
يوضح لنا معنى الحرية كما يفهمها الاديب الواقعى ٠‏ فالحرية هنا ليست 
حرية مجردة فى الهمواء » بل حرية واقعية تعيش وتترعرع فى جوها 
الخاص » لانها تذيع من الظروف التاريخية الثى بعيش قبها 'الفنان ٠‏ وهذا 
شىء طبيعى ٠‏ فالفتا: ن يكتب ودورسم ويصور ويحفر لا لنفشسه وانما 
للجمهور الذى يعشق فنه ٠‏ وهذا الجمهور برتيط بالظروف التاريخية التى 
يعيش فيها أكثر من ارثياطه بالقيم الانسانية الثى توصف عادة بأنها قيم 
خالدة ٠‏ 


ولا كا 


هذا من ناحية ٠‏ ومن ناحية 'اخرى فان كل انتاج فنى يثشستمل على 
هذه الغناصر الثلاثة ٠‏ المادة » والصورة أو الشكل »والموضوع أو 
المضمون ٠‏ وعلى الفنان بوجه عام والاديب بوجه خاص أن يراعى هذه 
تعميق معنى الحربة عنده وفهمها على الوجه الصحيح فعلى الفنان أولا أن 
براعى المادة النى بتحجسد فيبها العمل الفئى ٠‏ فمادة الادبب هى الكلمات 
أو الالقاجط وها مطل يها ندل ان الصيقر اها و الس افية والجر سن ,الو زا 
الرسام الالوان أو الاصباغ وقطعة القماشش. » ومادة الموسيقى الانغام 
أو 'الاصوات وم الخ ٠.‏ 


ممراعاة الدان ليذه كاده ماما ء مسكية تقل من العطل الفكر ميمة 
ساقة عسيرة ٠‏ ويدعونا الى مراجعة بعض ما يقال من الحرية العابثة غير 
المقيدة للاديب ٠‏ فالفن ليس لهو أو عبثا بل هو عرق وجهاد » وهو ليس 
حرية عابثة بل حرية مقيدة ٠‏ 


يقول سويد بن كراع بصور المسقة التى يعانيها ى قرض شعره : 


أبيت بأدواب القوافى كأنما أصادى بها سرما من الوحششى نزعا 


وقول فرفين الحقو :ق زازهز# الندى | يسوى الكدردالقى بينائية 
فى نقل الصور التى يرمنمها لاشخاصه ف الفاظ ٠‏ ( انى لانفق اياما فى بناء 
حوار + ولا بدقى الا أن أمسك بالقلم لاضع على الورق كل هذم الحباة 
التامعنةء اذا فم نوا استفاوة» شيارد اعت عالجتمان العامة هو : الح 
يخرج ) ٠‏ واذا اضفت الى ذلك المجهود الجسمانى الذى يعانيه فئان 
كالرفسيقى ف يعدم آمنواته لادركت ان العمل الفنى لبس قافا على 


2 


الحرية العابثة الجوفاء بل يقوم أولا وقبل كل شىء على مراعاة مادته 
والاخلاص فى تشكياها اخلاصا يسوب له مشقة أى مشقة وبدعوه الى 
أن بفهم حريته فى الخلق على نحو يختلف عن المعنى الدارج لكلمة 
( الحرية ) ٠‏ 

وعلى الفنان ان يراعى كذلك ( الصورة ) فى نتاجه الفنى » والصورة 
عبارة عن مجموعة النسب التى يحاول الفنان تحقيقها بين الالفاظ المادية 
الثى يتكبون منها عمله الفنى ٠‏ بين الالفاظ أن كان كاتيا ء بين مختلف 
الائعام ان كان موسيقبا ومين الألوان اذا كان مثالا + ومراعاة هذه النسب 
والتوفيق بيتها ليس بالامر الهين ٠‏ ويبتطلب من الفنان والاديب مجهودا 
كبيرا ء 


وعلى الفنان ان براعى أيضا الموضوع أو المضمون الذى يشثمل عليه 
الاثر الفنى ٠6‏ وهذا المضمون هو الذى يصل 'الفنان مباشرة بمحيطه 
الاجتماعى انذى يعيش فيه ٠ه‏ وسعيجد الفنان نفسه عندما يتعرض له أنه 
مرتيط ( بالمواقف ) الاجتماعية المختلفة التى مر بها والتى اظهرت علاقاته 
مع أبناء وطئه ىق المجتمع الذى بعبش فيه ٠‏ وسيجد كذلك أن هذا المفسمون 
له صلة وثيقة بالطبيعة أى بعالم الاسياء ٠‏ وهكذا فان الفنان لا يعائج 
موض وعا معزولا عن الطبيعة والمجتمع بل ممثدا فيهما وثيق الارتياط 
بعماء+ 


زالآن ء وبعة :ان 'عرهتا لعفن النواكن الهامة التى يجب أن تلكفث 
اليها فى كل انتاج فنى بوجه عام وف الانتاج الادبى بوجه خاص نريد ان 
نعرف معنى الحرية التى يشعر بها الاديب بازاء هذه النواحى جميعها ٠‏ 
فليس من ثسك فى أن الادب و الفن بوجه عام لا يمكن ان يقوم الا اذا شعر 
الفنان بأئه حر بدرجة تسمح له يبأن يثبت شخصيته ويضيف عناصر جديدة 
من ذاته ٠‏ واضافة هذه العناصر الذاتية القائمة على الحرية أمر ضرورى 
جدا للانتاج الفنى ٠‏ 


ع سد 


ولكئنا قد رأينا أن هذه الحرية ليست حرية و جرذه جوناء ٠‏ لأنها 
مقيدة بالظطروف التاريضة النى يظور فيها الاثر الفنى » ومقيدة ف كل 
مراحل الانتاج الفنى بمراعاة الفنان للمادة والصورة والمضمون ٠‏ 


ترى ؛ هل يحقق لنا معد ذنك أن نتحدث عن حرية لازديب أو الفنان ؟ 
اذا كنا لا نفهم الحرية الا على أنها تلك الحرية العابثة المجردة » فمما 
لفك فيه أن الفنان ليس هرا تهذا المنتن ء آما اذاتفهسنا الهرنة على اننا 
الحرية الواقعية المرتبطة بالمواقف والتى تنيع وثنمو وتترعرع فى خلروف 
تباعه عل ثمائها واكرائها وتقيركها ى:الآن تنبية فالفنان او الادسي جضن 
ولا بمكن الا أن يكون حرا بهذا المعنى فقط ٠‏ وعلى هذا النهو فقط 
نستطيع أن نتبين العلاقة الديناميكية بين الذات والموضوع كما يفيعها 
الاديب الواقعى ٠‏ فهو عندما يشعر بهذه القبود الكتمددة التى تأتيه من 
الموضوع لا بحس هأذها قيود مفروضه عليه من سلطة خارجية يل يحسى 
على العكس من ذلك أنه قد ساهم فيها وان نصفها على الاقل نايع من 


ذاأئه * 
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بين الواقع والخيال 


معركة النقد الاددى القاكمة الان فى مصر دين الادماء المحدثين والادياء 
الشيوخ معركة هامة يجب ان نتعمق مغزاها ونأخذها مأخذ الجد ٠‏ فالادابه 
المحدثون بؤمنون دان للاديب رسالة قوامها مشاركته فى متساكل العصر الذى 
بعيش فيه وتجاويه مع واقعة الاجتممرعى ٠‏ وعلى العكس من ذلك يذهب 
الآدياء الشروخ «باستثناء توفيق الحكيم» الى انه ليس هناكرسالة للاديب 
الا الادب نفس4 وائىان اديب يجب ان لايقيد نفسه يشىء اللهم لا بصدق 
التعبير عن عواطفه ومشساعره دون أن يحفل عن قصد بيتحقيق هدف 
اجتماعى معين من وراء كتابته + وليس من شك فى أن فهم الادب على هذا 
النحو الاخير من شسآنه ان بحصره فى دائرة ضيقة وبخرج من مجاله ميدانا 
فسيحا من الممكن ان يصول فيه الاديب ويجول ٠‏ وبالتالى فهو يؤدى الى 
الاقلال من 'الدور الذى يجب ان يطلع به الاديب فى عصر يس تحيل علينا 
أن نفصل فيه بين الاديب والحياة ٠‏ لكن الادياء الشيوخ لهم حججهم فى 
الرد على الواقعيين ٠‏ ولعل اغرب حجة ادلوا يها فى هذا الصدد قولهم 
بان الادب الواقعى تصوير فوتوغرافى للواقع ونقل للطبيعة نقلا ليس فيه 
محال لاضافة شىء جديد من ألذات ٠‏ وأغلب الظن أن هذا الاتهام للادب 
الواقعى « مع أنه ليس فى حد ذاته اتهاما موجها للمذهب الواقعى بل 
بالاحرى للمذهب الطديعى المعروف ى تاريخ الادب والفلسفة » مصدره 
التعارض الشديد الذى أقامه الادياء « دون وجه حق » بين الخيال 
والواقع ٠‏ فقد وقر فى ذهنهم من قديم أن الادب يعتمد على ااخيال ٠‏ وان 
سدا يفصل الخيال عن الواقع ومن ثم فقد رتبوه على هاتين المقدمتين 
وامثالهما النتيجة الحتمية التى تقول أن الاديب الذى يصور الواقع 
لا يمكن ان يعتمد على الخيال ٠‏ وبالتالى فهو ليس بأديب ٠‏ 
وقد سعيت م زوراء كتابة هذا المقال الى أن أبين للقارىء ان هناك 
تجاوبا واتصالا مسترمرا بين الخيال والواقع وان الاديب الحق هو الذى 


0000 


يستطيع أن متفقل دين الاثنين فيغذى الواقع دخباله من ناحية ولا يجل ‏ 
من ناحية أخرى ‏ خياله مجرد تحليق أو تهويم فى عالم خاص يه وحده 
يقفل بابه عليه من دونه ويسوح ماوسحمه ذلك فى محيط الذاتى» واذاكنا نريد 
هنا أن نقيم الصلات ونصل الوشائح بين الخيال والواقع فائنا نفحل ذلك 
لنوجه انظار الادياء الشيوح فى مصر الى أن الواقع لبس واقاعا محف ا 
ذاتيا هو واقع وخيال » ولنفتح كذلك أمام الادياء الواقصيين معانى جديدة 
يفومون الواقع من خلالها فيكعون ذلك وسيلة لاثراء هذا الواقع وتئصعته 
ودفعه ألئ الامام خطوات وخطوات ٠‏ 


فمن المسلم به أن الخيال وظيفة عرف به اواقترنت به حثى أصبتح 
الناس لا يفهمون الذيال الا على أساسها + وأعنى بهذه الوخليفة الهروب 
من انواقع ٠‏ فكل ما هن نس ةليع تحقيقه ىق عالم الو اعم نسعى الىتحتيانه ف 
عالم الخيال وكلما قسى علينا ووحجةه الينا ضرباته وصفعائه وللمائه لا تيك 
الا عالم الخبال نلوذ به ونخلق لانفسنا فيه جوا جميلا نستروح به ونآأنس 
اليه ٠‏ ولكن يجب أن لا ننسى ان الهروب من الواقع يبدأ من الوائع نفسه 
أى أن من بهرب من الواقع عن طريق المخيلة بتخذ نقاحلة بدكه من هذا الرائع 
نفسه » ولكنه بحاول فحسب أن يخفف من وقعه بأن يسقط منه بعض 
جوانيه وبليسه ثوبا جديدا يفقده بعض تآثيره عليه » وهذا يدعونا الى 
أن نتأمل المروب من الواقع عن طريق الخيال تأملا واقعنا م6 مادام ف 
صميمه ليس الا محاولة فائلة لتفادى 'الواقع ٠.‏ 


يرضوا ان يكون للخيال هذا الدور المتواضع ف نظرهم ء ولم يقبلوا أن 
يكون الذيال محرد تشويه للواقع وتخفيف لاثاره » فارادوا أن يفردوا له 
عالما مستقلا بذائه ولا بجعلوه مجرد واقع ناقص ممسوخ ء وبالغوا قّ 
ذلك حتى زعموا ان الانسان يستطيع ان يفرض خيالاته على الوامّع نفسه 


سس اع ل 


يآنها صورة فقيرة ممسوخة بالقياس الى صورة الادراك الحسى الواقعى 
لِك 4 متكسف أمامى الا موحى منى + فأنا الذى أقوده و مسك دزمامه وأنا 

د سث فيه + وأنا الذى ١‏ 5 ستطيع ان اضع فيه بعض ذأتى فييدو أمامى على 

انه واقعى أنا الخاص ٠‏ ويذهب سارتر كذلك الى أن موضوع المخيلة يمتاز 

عن موضوع الادراك الحسى التى لا تظهر امام الشعور الا على دفعات , 
ليحيط بجوانيه ويلم بأطرافه ولا يمستطيع مهما فعل أن يبلغ من ذلك 
ما يريد لانه لن يكون قنادرا على أن يقدم لادراكه صورة متكاملة أبدا 6 
نجده على العكس من ذلك قادرا على أن بقدم الى نفسه ء بينه وبين 
نفسه » حصورة متكاصسة أوضوع خياله 6 وهو يفعل ذلك سهولة وسرعة 
فاكقنين كثبران الاعجاب ٠‏ ما مصدر هذه القوة النى للمخيلة اذن ؟9 أن 
المخيلة فرأى سارثر ليست لها هذه القوة الخارقة ولسست لها هذه 
المميزات التى تفضل بها الادراك الحسى الواقعى الا لان موقف الشعور 
ف الحخل يختلف عن حزهة بالنتسنة لاذزاك الوقبوعات الارهنة .. 
فالش عور فق هذه الحالة الأخيرة يقيد نفسنه بحض ور أمامه فى العا 

الشعور فى حالة المخيلة حرا من كل قيد ٠‏ لا يلزم نفسه بأن يدور فى فلك 
الى غايته من هذا الاستطلاع ٠‏ ويعبارة أخرى » فائه لو بقيد كسك 
« يحضور »6 الموضوع أمامه » بل يضع موضوعه باعثياره « غائيا » ٠‏ 
ياعتبارها غائية ومن ثم أشعر بحرية تامة فى تحليل هذه الصورة وأضافة 
عخامر تعديدة النهدا والناسيها الكوب الذى إريده #هالفارق ادن مان 


55 لس 


موضوع الواقع وموضوع المخيلة عند سارتر هو حضور هذا الموضوع 
أمام الشسعور فى الحالة الأولى وغيابه او انعدامه فى الحالة الثانية ٠‏ 

والغْياب فى رأى سارتر لا يعبر مطلقا عن حالة سلبية أو موقف سلبى 
للشعور » دل هو تعبير عن موقف ابجابى يقوم فيه بوضع موضوعه ق 
العالم على انه موضوع « غائب » ٠‏ ومن اجل ذلك فان موضوع المخيلة 
عنده لا بتصف بالفقر والضعف بل انه لا يختلف فى قوته وتأثيره مطلقا عن 
موضوع الادراك الحسى الواقعى ٠‏ وكل ماهنالك من فارق بين الاثنين 
أن الموضوع الواقعى ٠‏ حاضر أمام الشعور فى حين ان الموضوع المتخيل 
موضوع غائب أو يضعه الشعور أمامه باعتياره غائيا ٠‏ 


والمهم ان سارتر لا يرضى ان تكون وظيفة المخيلة وخليفة سلبية تتمثل 
فى الهروب من الواقع وانما هى بالاحرى فى نظره تقوم بهجوم على 
الواقع فتفرض نفسها عليه وتضع موضوعها فى العالم باعثباره غائيا ٠‏ 
ولذلك فان المخيلة تشعر أمام الواقع بحرية فائقة ونوة لا حد لها » وعندما 
يقرر سارثر ان الخيال يفرض موضوعه على العالم باعتباره غائيا يريد ان 
يقرر فى نفس الوقت ان الغياب « وهو حالة من حالات العدم » داخل ى 
نسيج الوجود دخولا ايجابيا ٠‏ وهذا جزء من نظريته العامة فى العدم ٠‏ 

هذه المبالغة فى فرض الخيال على الواقع لم تكتب الا لخدمة الذات 
لا'الواقع + أى انها كتبت من وجهة نخلر مثالية محضة ٠‏ والحق أن هذه 
ا التى قدمها لنا الوجوديون فى شرح وظيفة المخيلة ليست الا 
وسيلة جديدة لوصف الهروب من الواقع 000 وصف هذا الهروب 
يصفة ابجابية لا سلبية »؛ وبزعم الوجوديون ان الخبال على النحو الذى 
وصفوه لا يمكن ان تكون وخليفته الهروب من الواقع لان ما يسميه الناس 
تخالا هو هو بعينه الواة قع عندهم ء له كل ما للواقع من قوة » على الرغم 
بن ا مضو لايو جد لك العإك الاجاضارة ل( عشج + لقن هذا قي 
صحيح ٠‏ قالانسان العادى السوى لا بشعر مطلقا مان خبالاته تفرض 
نفمها على الواقع بهذه القوة التى يتحدثنا عنها سارتر » وهو لا يشسعر 
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مطلقا بأن الواقع رهن اشارته يحركه حسب هوراه ٠‏ والواقع لا يبدو أمامه 
هكذا لين العود يآتمر بأمره لان الواقع صعب المراس ؛ صلب القناة » 
يتمنع على الانسان فى قوة » وكثيرا ما يفرض سلطانه عليه ٠‏ واذا كان 
من المالعة أن نقول ان الانسان يمسك يزمام الواقع » فيكاد يكون من 
الخرق أن ندعى ان الانسان يقود الواقع بخياله 8 اذ لو صح ذلك لكان 
المنون سيد المالم 4 والحاكم بأمره فيه + حقًا ان الخيال يلعب حورا 
كبيرا فى حياة الانسان سواء فى ذلك الاديب أو العالم أو الفنان أو الرجل 
العادى ٠‏ ولكن الخيال لا يستطيع ان يفرض سلطانه على العالم الواقعى 
بهذه الصورة المبالعة ٠‏ 

ليس الخيال دائما هروبا من الواقع » وليس بالاجرى تحكما فى 
الواقع كما يريذ الوجوديون ان يكون بل هو مصاحبة ومعاشرة طويلة له » 
وأخذ بيده وفهم غنى مقتضياته » واثراء وتنمية لعناصره ٠‏ اذا فهمنا 
ادخيال على هذا النحو استطعنا ان نخدم الواقع عن طريق الخيال لا نلوذ 
بالفرار مئه بواسطته ٠‏ والغرض الذى يهدف اليه هذا المقال هو محاولة 
بيان بعض النواحى التى تساعدنا على هذا الفهم للخيال ٠‏ 


فمن الامور المعروفة 'أنه لا حباة للانسان ددون أمل ٠‏ فالأمل وحده 
هو الذى بجعل قيمة لحياة الفرد ٠‏ حقا ان الامل مص در عذاب داكم 
اللانسان » فهو يؤرقه ويجعله يتطلع دائما الى ما ليس معه او الى حالة 
تفضل الحالة التى يكون فيها ٠‏ وهذا التطلع يتنافى مع هدوء النفس ٠‏ 
ولكن من منا برد هذا الهدوء المت ؟ من منا يفضل هذه 'السكينة القائلة 
التى هى أشيبه ما يكون بماء اليحيرة الراكدة على صخب الحياة الاملة 
المعذبة بتطلعها الى مستقبل أفضل ؟ لقد صدق تولو ستوى حين قال كلمته 
المشهورة « الهدوء خيانة لحياة النفس ©» ٠‏ 


| والان ما هو الامل ؟ فيما يؤمل الانسان ؟ الى اى شىء يتطلع ؟ 
واية ملكة من ملكاته تغذى الامل ؟ انها المخيلة + فالانسان لا يستطيع ان 
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يؤمل الا اذا ابتعد قليلا عن حداته الواقعية الحاضرة وسبح بخيانه فى 
مستقيل يخظف عن حاضره +٠‏ ولكن هل يخظف هذا المستقيل الذى يتلم 
البه الانسان بخياله عن حاضره تمام الاختلاف ؟ اليس هناك خيط يصل 
بينهما ؟ ليس ثمة شك ف ذلك ٠‏ اذ لو سبح الانسان فى مستقبل يغاير ثماما 
حاضره الذى يعي خيه لادىبه خياله الى أن يبنىقصورا فالهواء » أو 
قصورا فى اسمائيا كما يقول المثل الفرنسى ٠‏ فلا قيمة للخيال اذن الا اذا 
كان مشدودا ألى الواقع بسبب ٠‏ ولن يكون فى ارتباطه بالواقع على هذا 
النحو النحو تقييدا له أو حبسا لحريته » وائما سيؤدى ذلك بلأحرى الى 
تنظيم التخيل وجعله منتجا فعالا ٠‏ وعلى ذلك فان من الخطأ ان ندعى أن 
عالم الخيال يغاير عالم الواقع تمام المغايرة + اذ أن هذا الحكم لا يصدق 
الا على الخيال العايث الذى يعزل الانسان عن واقعه » وينتهى به الى 
تأمل ذاتى لا جدوى من ورائه ٠‏ فالخيال المنتج المحقق لامال 'الانسان هو 
ذلك الخبال الذى يأخذ بيد الواقم » ويصاحيه ؛ ويحاول أن يسلمه الى 
تساحلىء سعيد بلتقىفيه بواقعه الذىخلفه ووراءه ولكن بعد ان بكون قد 
اضيفت اليه عناصر جديدة فيدئ امامه لامعا براقا ٠‏ والمتشائمون 
البائسون وحدهم هم الذين بنكرون على الانسان هذه القدرة على الخيال 
المنتج ء وأصحاب الادب الاسود والوجوديون ق بعض لحظاتهم عندما 
يحلو لهم ان يصوروا الانسان المهموم الذى قذف به فى الجود وثرك وحده 
مع الطوفان يتهكمون ما وسعهم ذلك على هذه القدرة للانسان وهم 
0 بتهكمهم هذا أولا وقبل كل شىء أن يتهكموا على الذين يؤمنون 
« بأغانى الغد » أو « بالغد الذى يغنى » وهؤلاء بعينهم ‏ أن كنت 
لاتعرفهم ‏ هم الماركسيون ٠‏ عجيا ! يسلم الوجوديون بان للائسان 
قدرة خارقة على التخيل »؛ ولكنهم لا يفمون من هذه القدرة الا أن بيفرض 
الانسان خبالاته الشخصية على الواقع وبؤكد ذاته توكيدا أجوف قائما 
على جعل الصورة المتخيلة 'الغائية حاضرة ومائلة ومتحققة فى الوجود ء أما 
أن مستغل الانسان خيباله فى تغيير واقعه واثرائه والانتقال به الى حالة 
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أقضل » فهذا ما لا يسلمون به ء حقا » انهم يعرفون الانسان بانه الكاثن 
ألذى لا يتطايق مع نفسه أبدا ولا يستطيع أن يقفل الدائرة على ذاته لان 
سعوره متطلع يلقى به خارج ذاته وبتجه به نحو شىء آخر بغايره » ولانه 
يسعى دائكما الى تحقيق امكانياته الثى لا ثقف عند حد ٠‏ ولكن هذه 
الامكانيات فى رآ سازتر - على الاقل قبل تطوره الاخينت ليست الا 
من قبيل الامكانيات غير الممكنة » ما دام الانسان هو ذلك المخلوق الهاجز 
الذى بمثل فقاعة من الهباء أو من الانفعال الذى لا قيمة له » على حد تعبير 
سارئر ء* 

وقد كان للسيرياليزم فوق الواقعية فضل ابراز قيمة الخيال المنتج 
وتنبيهنا الى الدور الذى يستطيع ان يلعبه ى تطور حياة الانسان فاذا 
كانت وظيفة الخيال التى عرف بها انه يستطيع ان بجعل الانسان يلوذ 
بالفرار من واقعه ٠‏ فان ائدريه بريتون ‏ مؤسبس المادرسة موق 
الواقعيبة ‏ موجه انظارتا الى ان للخيال وظيفة أخرى تتمثل فى اثراء 
الواقع ومده يما ليس فيه ٠‏ فاذا قوبت الرغبة » وم حت العزيمة » 
يستطيم الانسان أن يغير معالم دقعه ويغنيه بخياله ويحقق فى الواقع 
ما داعب خياله » ما دام هذا الخيال منتجا ؛ وما دامث المخيلة الانسانية ‏ 
على حد قول جيرار دى نرفال ‏ « لم تخلق شيئًا من العدم » ولم توجد 
شيكا غير واقعى ايدا  »‏ فالانسان الحق » الانسان الذي يعذيه أمله 
وبقلقه خياله المنتج ؛ انسان لا يهدأ أو يستقر على حال لانه دائم الانتقال 
بين خباله وواقعه » ذهابا وجيكة » ولا يكل من هذه الذيذية المتصلة ايدا + 
والخيال بهذا الاعتبار لن يكون هروبا من الواقع » دل قوة محققة له » وملأ 
لثغراته ( على حد تعبير هوسرل ) وقفزا به 'الى الامام ٠‏ 

يدعي اندريه كرتون الى ان الواقم لسن واعنا مهما #بواتها نه 
واقع وفوق واقع ٠‏ وبتمثل فوق الواقع هذا فى ذلك الجو الغامض الذى 
يحيط بالوجود والذى يتكشف لنا عن طريق الحب والامل والثقة بقدرة 
الانسان على اقتناص الحقائق الغامضة الكامنة فى الكون بطريق غير علريق 
العقل اى بواسطة التجاوب المباشر مع الاشياء وفك رموزها واطالة النظر 

1 كك 


فيها ٠‏ يقول بول الوار أحد سعراء فوق الواقعيين « ان العالم كنه يعتمد 
على صفاء عينيك كما يعتمد اليوم كله على بكارة نور الصياح » ويؤمن 
يحاول أن يرفع النقاب عنها » تتبدى له وهى تخفى سرا غامضا لا باى 
معنى دينى » مل ناعتباره السر الواقعى الانسانى الذى يوجد ياطنا ىف 
العالم ٠‏ والانسان الذى يستطيع ان ينفذ الى هذه الشفافية ويضع يده 
على السر يكون بوسعه أن بغير وجه العالم كله » لا عن طريق عقله ٠‏ 
ولبس عن طريق الفعل السياسى والكفاح الثورى » بل عن طريق خياله 
الذى ينفذ الى العالم الواقعى وتسئل فى ثناياه فيفض عنه الحجب التى 
تلفه ٠‏ والادباء فوق الواقعيين لا يعتقدون على العكس من ذلك انهما 
متلازمان » وان العمل وبين الخيال بل يعتقدون. على العكس من ذلك أنهما 
متلازمان » وان الانسان يستطيع أن يفعل الكثير عن طريق فعله وخياله 
معا ‏ فالفعل والكفاح والعمل معانى جميلة حقا » وهى ضرورية للانسان 
لكى يثبت وجوده عن طريقها ويغير وجه العالم من خلالها ٠‏ ولكنها مع ذلك 
ليست كافية اذ لو تركت وحدها لاحالت الجو الذىنعيشرفيه الى جو جاف 
حاف ملىء بالقدود الاجتماعية الثقيلة + فرجاء حينكذ أن تخفف من هذا 
ااضغط ونسمح للفنان بحرية كافية حتى يستطيع ان يكتشف جميع أسرار 
الوجود ويغير من معالمه عن طريق خياله المنتتج الذى ينفر من كل القيود 
الاجتماعية والتاريخية والمادية التى توضع أمامه مقدما وتفرض عليه 
فرضا وتسد وتحدس فعله الخلاق ٠‏ وهذا هو السبب 'الذى حدى بالادياء 
فوق الواقعيين ان ينشقوا عن الماركسيين _ او عن المتزمتين منهم ‏ ؛ عد 
ان كانوا قد اعلنوا انضمامهم اليهم فى فترة من فترات تاريخهم ٠‏ 
وعلى هذا » فالخيال عند الادياء فوق الواقعيين لم بفهم على أنه 
هروب من الواقع أو تحكم فيه بل مصاحبة أو مباشرة له لكى يتسنى 
للانسان أن يكشف حجب الوجود وبصل ‏ بمعاونة الفعل والعمل ‏ الى 
اماطة اللثام عن أسراره + وقد نعرض ق مقال آخر لبعض جوانب أخرى 
للخيال لتساعدنا على فهم هذا الخيال انتج أكثر وأكثر ٠‏ 
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الآدب الواقعى ٠٠‏ ليس أدب فوتوغرافى 
بل جوهره احترام المجتمع والطبيعة 


أصبح. مبدا الحياد الايجابى هو الممدا السياسى الذى تدين به دول 
الافريقية الاسيوية فى باندونج ٠‏ 


واقه بالقول و العمل سك النين المساى بهذا اداه 


وصرح الرئيس صبرى العسلى أخيرا ان سياسة حكومته قائمة ى 
يذ الحناد الايهاين + 


ولكن الاستعمار لم يقف مكتوف اليدين ازاء هذا الاصرار ٠‏ فقد 
حاول أن مزحزحنا عنه أكثر من مرة ٠‏ حاول ذلك عندما اعلنت دول 'الغرب 
عزمها على سحب تمويل التنند العالى ٠‏ وحاول ذلك عندما أخذ بعد تأميم 
القناة ى الغسغط على مصر لارغامها على قبول فكسرة التدويل عن طريق 
الأرهاب السياسى وقرارات مؤثمر لندن وتكوين جمعية !انتفعين + وحاول 
ذلك بالغزو العسكرى الاثيم الذى شنه على سكن مصر الامنين + وهو 
يتابع محاولاته اليوم عن طريق التهديد باستخدام القوة فى آى وقت بحجة 
حفظ السلام فى منطقة الشرق الاوسط وستكشف الايام المقبلة عن 
محاولاك:اقرى من خائية » خاصسة ممه ان أغلدة مصر الثساء ااقة 
القاعدة المعقودة عام 1104 1 


ما معنى الحياد الايجابى فى السياسة ؟ 
معناه ان تكون الشعوب المؤمنة به كتلة لا هى شرقية ولا غربية ٠‏ 


أهث"م ب 


ومعناه رفكضص هده 'الشعوب الدخول فى جميع الاحلاف النى يحاول 
المستعمر أن يربطنا بعجلته عن طريقها » ومعناه عدم الانحياز الى جانب 
احدى الكئلتين اللتين تسيطران على العالم اليوم ومعناه خلق سياسة 
مستقلة واقعية تمتد جذورها فى حضارئكنا العريقة ٠‏ 

ولكن هذا كله قد يكون مجرد وصف لكلمة الحياد لا للحياد الابجابى» 

فما معنى كلمة ايجابى هنا ؟ 

لعل أول ما بتبادر الى الذهن فى هذا الصدد ان الحياد الايجابى 
غير الحباد الس لبى لان هذا 'الآخير معناه اللامبالاة وعدم الاكتراث بأى 
موقف من اأواقف التى تقفها منا هذه الكثلة أو تلك » معنا أو علينا » فى أى 
وقت من الاوقات . 

أما الحياد الايجابى فيتضمن على ألعكس من ذلك تأييد أو معارضة 
كل دولة من دول 'الكتلتين فى كل موقف ثقفه حبالنا بازاء كل مشكلة تعترض 

فالحياد الأبجابى لا بتحدد معناه اذن الا اذا ريطنا بينه وبين 
المواقف التى تقفها الدول منا بازاء كل مشكلة على حدة ثم ربطنا ذلك 
الانقياد المذهبى ؟ 
بجعل منا قادة لا اتياعا ٠‏ 

ومعنى ذلك اتنا اذا اردنا كلخيص سباستنا أو فلسفتنا الدولية فى 
كلمة واحدة لقلنا انها فلسفة « مواقف » لا فلسفة « مذاهب » فالمواقف 
التى وقفتها وتقفها الدول المختلفة منا فى هذه المشكلة أو تلك بمثابة المرآة 
التى نستطيع عن طريقها أن نتبين صورة العدو من الصديق ٠‏ وبالتالى 


ل الام" م 


نستطيع ان نسمع صوتنا للدول » فنؤيدها او نثور عليها ٠‏ ويجرى كل هذأ 
دون أن بكون فى أذهاننا فكرة سابقة عن هذا المذهب أو ذاك الآخر الذى 
تدين به هذه الدولة أو تلك ء هذا فيما ييدو ‏ هو معنى الابهابية فى 
الحياد السياسى ٠‏ 

ونحن فى فلس فتنا الدولية : فلسفة « المواقف » نتمشى تماما مع 
الفلسفة المعاصرة فى أنها هى الاخرى فلسفة « مواقف » فالفيلسوف اليوم 
لا يرسم ف ذهنه « مذهبا » معينا كامل التكوين » يكون ى نظره نظاما 
هائلا من الافكار » قد عين فيه مقدما موضع كل « ترس » من « التروس » 
بدقة فاكقة ٠‏ انه لا يبدأ فلسفته بآن يمسك « يمفتاح السر » يديره فتنفتح 
امامه كل الادواب المغلقة + انه لا يسير فى « اتجاه واحد » انه لا ميدأ 
مثلا من الله أو من المادة أو من الروح أو من العقل ثم يسير بعد ذلك فى 
طريقه لا يلوى على شىء ويفسر كل ما فى الوجود بالرجوع الى مبدثه 
الأول » وهو يمثل عنده الخيط الأول الذى يجذبه اليه فتأخذ جميع الدمى 
( الاشياء والاأشخاص جميعا ) فى اللعب والحركة وفقا لاتجاه جذيه للخيط 
الاول » الفيلسوف اليوم يعارض هذا الانشاء المذهبى _ تماما كما تعارضه 
مصر فى سياستها الدولية ‏ ويقف من المشاكل الفلسفية مواقف مختلفة ٠‏ 
فيقدم الحلول التى يراها لها ى اخلاص ببعد به عن كل تعصب مذهبى ٠‏ 
وفلسفة المواقف ‏ تماما كسياسة « المواقف  »‏ فلسفة واقعية لان 
الفيلسوف لا يقوم بانشائها نظريا وانما هى من وحى « المواقف » التى 
يوجد الفبلموف ملثدما وأياها ف حياته الواتعية ٠‏ 

وده الداتمخة ا لاض واوا ولجقة وو ]قف تمر لنا: احتر انها عق 
الأحت أو من التسين الادين ٠‏ ققد كانت الفلسفة حص مَمِنِْء هذا القن 
فلسفة الخاصة ٠‏ لم يكن فيها صراع حقيقى دين الاضداد ع'بين الاشسياء 
وبعضها والبعض الآخر » وبين الاشخاص ف علاقاتهم الاجتماعية » وبين 
مؤلاء الاشخاص ف علاقاتهم مع الله ٠‏ كان كل شىء يسير فى هدوء » 
ويخضع لصرامة عقلية جامدة + وكان كل فيلسوف يقدم بعض المصطلحات 


2 (م؟ _مقالات) 


الخاصة بمذهيه ويقوم بفرضها على القارىء فرضا ويلزمه بالمام بها 
مقدما قبل الولوج فى مذهيه ٠‏ فعلى طالب البحث فى فلسفة ارسطو مثلا ان 
يفهم ما يقصهده بالهيولى والصورة » وبالقوة والفعل ».٠‏ 'الخ واذا اراد 
ان يتقأول لتينتض فطيه ان يفهم الدون الذى يلعيه لجو هر الروحى ياعتباره 
« همزة الوصل » بين الجواهر الاخرى ٠‏ وأذا حاول أن يدرس « كانت » 
فعابه أن يفهم الشعور أو « الأنا » أو الذات العارفة ومقولاتها المختلفة ٠‏ 
واذا طرق فلسفة هبجل فلا بد أن يلم يما يقصده هذا الفيلسوف 
و بالجكعرة» المبللتة وباارشوع وفيض لماكتو د زومرك اوهو + 
وكان الادب هو الآخر أدبا للخاصة ؛ وكنا نحتاج لعى نفهم الأديب الى 
مجموعة من الأفكار الاستكشافية التى تنير لنا الطريق ٠‏ فشعر « موالو » 
قائم على احترامه للعقل ومسرحيات كورنى لا تفهم الا من خلال افكاره 
. عن الارادة الانسانية والواجب وتغلبيهما على 'العاطفة » وروايات راسير 
لا تفهم الا من خلال تصوره للفضيلة والنيل الاخلاقيين وانتصارهما فى 
أغلب الاحيان على العاطفة * وادب بروست لا يتضح الا من خلال تصوره 
للزمان باعتباره زمانا « ضائعا » محشوا بالماضى حشوا ويطغى عليه هذا 
الماضى حتى يذهب بحاضره » وستندال لا يقرا الا اذا فهمنا تصوره للأنا 
وللحرية ٠‏ 

كان هذا هو حال الفلسفة والادب فى القرون الماضية ٠‏ أما اليوم 
فالفلسفة والادب يشتركان فى انهما قد اصيحا وصفا للانسان وعلاقته 
بالطريعة وبالمجتمع ويتميز هذا الوصف يانه جاء خاليا من « الكليشهات » 
إلعقلية الجامدة ٠‏ لان الفلاس فة والادباء اس تتبدلو! بها وصف الموائف 
الواقعية الثى يود الانسان ملتحما فيها » بكل ما فى هذه » المواقف من 
قاض يمذل اللدينة البقرية نوها فعا ارو الادي الوجووق كد ازيفنل 
هذا التناقض استغلالا سيا بحيث ادى هذا الى أن فهم « المواقف » فهما 
خاصا جعل منها مواقف لزجه ٠‏ مائعة » متذبذية تحكى غموض الوجود 
وثفاهة الانسان وعجزه عن الوصول الى شىء فى فك أحاجيه ٠‏ ولكن هذا 


1 ل 


لايعنى ان يكون اذب الوائف كله على هذا الذهو ٠‏ قاديل زولا ورومان 
رولان وسانت اجسورى وتشيكوف وبيا نسكى وتوماس دين وستينبك 
وهمنجوان وثيرهم ند ذجهوا فى تصوير مواقف اخرى تدتاز عاى أاوائف 
الوجودية بنجاحها فى منائجة مشاكل اجتماعية وف خروديا عن الذيذية 
اللزجة المحيبة الى الوجوديين وق رصوانا الى حلول ومخارج اكثر تعديدا 
وقدلعا ٠‏ 


هناك اذن فلسفة مواقف وأدب دواقف نوبجه الدعوة هنا الى الا'زذ 

دما والسير 2 حلريقّهما 3 ونئد أتسرنا ْ أول المقال الى أن الحباد الأيجارى 
الذى أ ديع عدو انا أيه داسةئا الح ولية معئاه أن لم البنباسة أى بحت 
ددورها سفاسة مواقف له درأ “مدل ارت .احلا ود دحودا ماحد 4 ولا تجر ىل 3 ف خلكا 
دولة دن الدول 6 ولا" ترووج لآراء محيته» دل دي اجر 5 و كارن حذ 
الموقف أو ذاك الذى وفنا هذه الدولة أو تلك 4 2 هذه المشكلة الى جزنيا 
أو ذلك ٠‏ 

ول ن الثار: خ 8 عاد دنا ان كذيرا جدا من الادى» السراسمية الى 
كانك تو عند 3 1 6 على أذنا ورائنة لمعه نقد أحيه حك على در الايام 
مجرد حدر عاى ورق « وحن نذشى على ميدأ ااحيساد الأيجارى أن بلتى 
هذا المصير ٠‏ ولذلك 6 فلحل خير وسيلة حسما 0 ن اسثمراره ديئنا أن نذ 0 نخرج د دك 
من اليذان المدناسي الى المدان الاك سمورف على المتحيدة العا 
والشعراء ٠‏ ودحليق ف المسرحدات وبحاور قف القصص والموسسيقى 
وأائحت 6 فديذا وحده نخادن تتخلمك 2 حسقوف التدسعب لأنه د مزل ممحقاة 
الدب وسبتذوقه كل افراد الشعب فبعت زج ددمائيم وداخذ الى اعماقيم ٠‏ 
والمحاولة الثى نقوم بها فى هذا المقال من قبيل التمهيد لهذا كله ٠‏ 

د ند ذل [ لادب قَْ محس دذ 0 على انه بابر ذائى 6 ومسو در 
لانطباعات ذاتية خالصة وائحاز الى هذا الرأى كثير من الادباء فى أواخر 


هه ده 


ويك المثالى ومثابة خروج على مبداً الحياد الايجابى ٠‏ والان بعد ان 
أه بعم هذا الميداً يمثل المداً السيامسى للدولة نريد من الادياء ان ميستمعوا 
الى أصحاب المعسكر الواقعى ويكفوا عن مناحيتهم العداء » بدق وبغير 
حق ع2 وعلى طول الخط ٠‏ لان عداءهم المستمر هذا بمثل الاتصاه 
الواحد + فى الادب ومن الجائز أن نقول ان هذا الاتجاه الواحد كان 
صدى تجاههم الواحد فى السياسة ٠‏ 

ترى ٠٠‏ هل كانت انانية هو لاء الكتاب حهى التى جعلتهم طوال هذه 
الحصور يقدسون ذواتهم الى حد جعلوها مدار الرحى فى كتاباتهم 5 

آم أن اتفصالهم عن واقعهم هو الذى ادى الى هذه النتيجة ؟ 

أياما كان الامر ذان الادب الواقعى قد قام ليدعوهم الى أن بطامئوا 
دن اجترارهم لذواتهم ويقللوا من تهويمهم قْ عالمهم المقفل عليهم 
وحدهم ؛ وذلك ليتجهوا الى المشاركة فى مشاكل المجتمع ٠‏ 


ومع ذلك ٠‏ فان هذا لا يعدو أن يكون أحد المعينانئ النى للادب 
الواقعى فقط وعلى الرغم من أهمية هذا المعنى فانه لا يحتقاج فى ادراكه 
الى ادي لسقية :+ عهرمة .لعن الى بخان هذا الأندى بونج مطل اندر 
يستند الى اسس فلسفية ٠‏ وليس هذا يغريب ٠‏ خصوصا فى هذا العصر 
الذى يصعب علينا أن نفعل فيه بين الادب والفلسفة » وكل محاولة للفصل 
وهذا المعنى الثانى للادب الواقعى لآ يفهم الا على ضوء فهم العلاقة بين 
الذات والموضوع بيد أننا نلاحظ آن كل أدب لابد أن يكون له موضوع ما ٠‏ 


فما هى أذن دعوة الادباء الواقعيين ؟ 


الاجتماعية لان الاديب قد يعالج هذه المشاكل معالجة مثالية فيبحثها من 


0 ايو 0 


ذاويته الفردية الخاصة » وهى ليست قائمة كذلك فى توجدههم الى معالجة 
موضوعات لان كل ادب لايد أن يوثم بموضصوع ما ٠‏ وائما هى قاكمة 
بالاحرى ف الئخارة الفلسفية الجديدة الى العلاقة بين ذات الاديب 
وموضوعه ٠‏ فالاديب لا يكون واقعيا الا اذا فهم هذه العلاقة على أساس 
ان الموضوع يتعدى ويفوق الذات ٠‏ 
هذه هى الصفة الرئيسية للواقعية فى الادب ومعنى ذلك ان الاديب 
الواقعى اذا وصف الطبيعة مثلا فانه لآ يسمح لنفسه ان يكون وصفه لها 
مجرد تسجيل لانطباعائه الذائية الشخصية وذلك لانه يتصور الطبيعة 
على أن دها معيئا لا ينضب من الخلواهر التى لا يستطيع هو مهما أوتى 
هن :ورلاعة واتقان: ان مرو فسا الى ذانه او مكصرها فرذائرة خبيفقة هن 
دائرة ذائه او غشعوره أو تجريته الحبة الوحودية » وهذا معناه أن 
الطبيعة فى نظر الاديب الواقعى تتعدى كل الوسائل التى بص طتعها 
الاديب لاستيعابها ٠‏ ومن اجل ذلك » فهو لا يسمح أنفسه أن يعبث يها 
عن طاريق بخياله الماع ولا يتف كذلكا إن مجحل تمنها فهرة مسورة 
باهتة اذاته ٠‏ لان الطبيعة فى رأيه تستطيع ان تقف على أرجلها ٠‏ 
وتقاومه » وتعترض طربقته كالعملاق + والامر كذلك بالشسية الى 
المجتمع » فالاديب الواقعى حريص على عدم العدث بمجتمعه على صورة 
تجعل افراده افرادا عايثين » لهم الحرية المطلقة فى عمل كل ما يحلو 
لهم ٠‏ وذلك لان المجتمع عنده يتعدى كل الوان النشاط الفردى ويتفوق 
عليهنا + على ان الاذيب' الواقعى لن يتتهى ق مؤقفسه هذا آمن الطبيعة 
والمجتمع الى موقف سلبى فقد صور الادب الواقعى خطأ على انه ادب 
فوتوغرافى او على أنه ادب « الكاميرا » التى تنقل نقل١‏ امبنا ما تمليه 
الطبيعة وما يفرضه المجتمع ٠‏ 
' ولكن هذا تصوير خاطىء ٠‏ فالادب الواقعى لا يفهم الا على 
ضوء التفاعل الديناميكى بين ذات الاديب وموضوعه »؛ ومن الخطأ ان 
ندعى انه الغى الذات ٠‏ فالادب الذى بلغى الذات ليس أدبا ٠‏ وكل ما فى 


لس لان" لم 


الامر ان الادب الواقعى قام ليوزع السلطة بين الذات والموض وع ٠‏ 
فليس من الحق ان تض طلم ذات الاديب بكل العبء فى الادب » وقد 
حان الوقت ليفسم الاديب المجال للطلريعة وللعجتمع فيسمح لهما بان 
ممع كيتيا عد أن كال بهى مادا طارزلة وتتصهدم الى دحوت ذانه: 
ويكتفى وقراءة الطبيحة والمعتمع من خلال ذاته فقط » فالطيدة يما ليا 
من فاعلية أصيلة تستطيع أن توجه الاديب فى أديه والمجتمع كذلك وما له 
من كدان مستقل عن الأقراد الذ ذبن بعيشون فده بعس ستطيع هو الآخر ان 
يلعب الدور الاكدر فى توجيه الآأدب ١ ٠‏ 
الادب الواقعى فى جوهره اذن يتضمن احترام الحلريمة والمجتمع ٠‏ 

ولكن هذا الاحثرام كد يتحول الى قداسة » وقد تؤدى القداسة الى 
قنلط م وق وولة القبلطا رهة تحن ارانانا تقول هذا كله على ويا 

الاحتمال لان الاديب الواقعى الدق اذا وضع نصب عينيه الثفادل 
الديناميكى بينه وبين الطبيعة أو المجتمع فل زيؤدى به هذا أبدا الى أى 
خذدوع أو استسلام + واباما كان الامر ء فعلينا أن نتخذ للامر عدته 

وتعمل حننابا لكل الأعتمالات + 

هنا ويأتى الدور الذى يستطيع ان يلعبه مبدأ الحياد الايجابى فى 

ميدان الادب كما لعيه ى ميدان السباسة ٠‏ فكما ان تطءيق هذا الممدا فى 
السيانة قد ادى الى تكوين شخمية سافلة لنا لا هى قرفنة ولا غزيية 
فسيؤدى تطبيقه فى الادب الى نفس هذه النتيجة » أى الى تكوين 
شخصية مستقلة للاديب تقف بين سيطرة الطبيعة أو المجتمع من ناحية 

وبين فردانية الذات من ناحية أخرى بل ان حبادها سيكون حيادا ايجابيا 
بتمثل ف النقد ذقف من الدول موقف التأيرد أو المناحضة تيعا «للمواقف» 

المختلفة التى وقفتها منا فى هذه المشكلة أو تلك دون أن نكون قى هذا 
متأثرين مخضوعنا لمذهب من المذاهب أيا كانت » فسبؤدى تطديقه ق الادب 
كذلك الى أن نقف من الذات والطبيعة والمجتمع موقف الحرص » 
فنقاوم السيطرة النى تأتينا من أى من هذه الذواحى + وسئعدر عن ذلك 
كله في « مواقف »© فنتئرك الشخصيات الادبية الثى نختارها فى القصة 


عد اإو ادبت 


آو المسرحية مثلا تعير عن هذا الموقف او ذاك ثم نختار شخصية أخرى 
تمثل الحماد الايجابى نجعل مهمتها الرئيسية قائمة فى مقاومة الارغام 

الذى تفرضه الطبيعة أو المجتمع عند احدى الشخصيات وق مقاومة 
خيالات الذات الفردية وأوهامها عند احدى الشخصيات الاخرى ٠‏ ولن 
يكون دور هذه الشخصية الوسطى قاكما فقط فى مجرد التوفيق أو الحياد 
السلبى بين شطحات الذات من ناحية والخضوع المطلق للطبيعة او 
المجتمع من ناحبة أخرى بل ان حيادها سيكون حيادا ايجابيا يتمثل فى 
الثقد الموضوعى الذى توجههه الى اخطاء هذه الشخصية او ثلك ٠‏ 
وسيكون أدب الحباد الايجابى بهذا المعنى محققا لفكرة أدب « المواقف »© 
وسمكون هذا الادب الاخير محققا هو الآخر لحرية الادب التى ننشدها 
وتعثدرها دعامة اساسية من دعامات الانتاج الادبى ء وذلك لان ادب 

المواقف شسأنه فى ذلك شأن سياسية المواقف وفلسفة المواقف ‏ لا يعنى 
فى جوهره الا مقاومة الانقياد اللأهبى الاعمى عند الاديب » ومنعه من 
السينر فى اتجاه واحد » وحثه على مناهمضة جميع الاحلاف التى تقيده 


وعلى هذا النحو نستطيع ان نحقق فى الادب ما حققناه فى السياسة 


الحياد الايجابى بيننا باعتباره حقيقة حية ان تموت ٠‏ 


ا 5 


الدولة و لفكمسرد 


الس 2 


يحدثنا روسو ق كتابه « العقد الاجتماعى » كيف كان الأفراد 
يعيشون أول الأمر عيشة فوذى وهمجية لا برعون فيها حرمة » 
ولا بتبعون سريعة » ولا يقفون بأطماعهم عند حد + وكثيرا ما كانت هذه 
الأطماع تصطدم وتصطرع ؛ فدشأً من هذا كله تلك المعارك والحروب 
التى د أد فدها قائون الخاب » وجعلت من حياة الرجل 'البدائى سلسلة من 
أعمال القتل والسلب والنهيب » ويحدثنا روسو كذلك كيف أن الأفراد 
لم مستط يعوا أن بستئمروا قْ حباة هذا قانوذها وتلك دعائمها فأجمعوا 
أمرهم على أن يكنازل كل منوم عن جزء من حقه وأطماعه » ويذلك دثرك 
الفرصة لغيره لكى يحقئق هو الآخر جزءا من 'اطماعه » وعلى أساس هذا 
العقد الذى عقدوه فيما بينهم نشآت الدولة ٠‏ 


وهذا كلام معقول 9 فالدولة ‏ كما صورها لنا روسو قد قامت 
على قمع غرائز الفرد والحد من أطماعه البدائية ٠‏ لقد قالت الدولة 
للئرة.: اياك آن تحاول تحقيق كل مطامنك واغتمسان كل حفوقك : أن 
لنفسك 4 لو سولت نفس.ك لك هذا 4 مان شاهب السب حون "نتظرك و 
لاتراوغ ه فقد أعددت لكل شىء عدته ٠‏ ان امتلاك ف! : أرض كانت 
ملكا للغير بعد جربمة ق نخارى ؛ انه اغتصساب لحق من حقوته وأنا 
قوامة على الحدود والحقوق ٠‏ وقالت له كذلك : اباك أن تحدثك نفسك 
ضعيف بنفسه قوى بى ؛ هزيل فى ذاته جبار عتيد بى ٠‏ أفهمت + ان 
التسف.والقزة يدبا كلقىء ف نما الخديدةه إن :الو اكيق: الث 
وض حتهاأ أنا والثى تقوم كلها على صياأنة الحقوق ونث روح الئقة 
والطمآئينة فى نفس الضعيف هى التئى تسيطر عليك الآن ٠‏ وقالت له 


٠#‏ وس ا 


كذلك : اماك أياك والقتل » أنه سلب للغير فى أهم حق من حقوقه وهو 
حق الحباة » انك ستفقد حبائك آنت الآخر ثمنا لهذا التهجم ٠‏ ثم ما هذه 
المشاعة ؟ أتتثملى بمنظر الدماء وهى تسمل ؟ ألا يحرك فيك هذا المنظر 
أبة عاطفة انسائية ؟ لا ٠‏ لا ٠‏ انك اليوم انسان » ولست حيوانا » وعليك 
ان تقدر لانسائيتكٌ قدرها ٠‏ 

ولا بد أن يكون الفرد قد قابل هذه المبادىء أول الأمر بشىء من 
الدهشة ويغير قليل من النكران ٠‏ ولايد أن يكون قد عجب لهذه السلطة 
الوهمية التى أخذت فى فرض مجموعة من القوانين عليه جعلته بطامن من 
غرائزه » ويحد من سجيته البداكية ؛ ولكنه سرعان ما ألفها ووجد حياتئه 
ف خلل هذه السلطة أمتع وأجدى من حياته الأولى » ونظر الى نفسه نظرة 
اعلاء واكبار : انه أصبح اليوم انسانا ٠‏ 

ولكنه أخذ بصحو شيكا فشيكا ٠‏ فما مال هذه الدولة التى لم تقم 
الا على هذه المبادىء الانسائية السامية تصدر أوامرها الى جبوشها 
وجحافلها بأن تتقدم » وتأمر جنودها باطلاق النيران » وبآن يعبوا من 
دماء الأعداء ما وسعهم ذلك نهلا وعلا » ودأن دمروا فوق جثثهم غير 
عايئين ؟ والوبل لهم لو اختلجت فى نفوس هم آثناء ذلك أبة عاطفة 
ائسائية » واياهم أياهم أن بلدوا أى نداء لارحمة » أو ينصئوا لأى 
صوت ينادى باستخدام الشفقة ٠‏ ما للوبل ! ان الدولة تأمر أفرادها 
اذا أن يقتلوا ويذيحوا ويعبوا من الدماء » وهى التى أمرتهم قبل ذلك 
بآلا يقتلوا وبآن يكونوا أناسى + ثم لم هذا كله ؟ لم تصدر الدولة 
أوامرها الى أفرادها بأن بخوضوا تلك المأابح والمعارك ؟ لم تتناقض مم 
نفسها هكذا ؟ أتدرى لاذا ؟ انها تود أن تغتصب من جارتها ما تملك ! 
انها كود أن توسع من ممتلكاتها على حساب غيرها غير عادكة دما لهذا 
الغير من حقوق !فا عهدا ألم تحذر الدولة الفرد قبل ذلك من أن 
يسطو على ممتلكات غيره ؟ ألم تلق بكثيرين من أفرادها فى ظلمات 
السجون لا لشىء الا لأنهم قد ارتكبوا بالنسية الى الآخرين من رعاياها 


د "7# لم 


ما ترتكبه هى الآن بالنسبة الى دولة أخرى ؟ انها اذا قد حللت لنفسها 
ما حرمئه على الغير ؛ واستتداحت اذائها ما قد س خطت على الفرد من 
أجله ٠‏ ثم هى فى هذا كله لا تحترم الا القوة » ولا تبجل من الدول الا 
أقواها وأوسعها نفوذا وأكثرها سيطرة » وتحتقر من الدول أضعفها . 
وأقلها شأنا » وتحاول دائما أن تكم أنفاسها وتسليها حقوقها ! ما هذا ؟ 
ألم تقل الدولة للفرد يوم قامث أن يحترم الضعيف احثرامه للقوى لأن 
له من الحقوق ما لهذا القوى ؟ ! ها هى ذى تثاقض نفسها ينفسها ٠‏ 

حق للفرد اذا أن يكفر بالدولة » وحق له أن يقابل تغريرها به 
بالاستخفاف يمبادئها والتنكر لها » وحق له أن يثور فى وجهها ٠‏ 

ولكن لتطمئن كل دولة » فان هذا لم يحدث ولن يحدث ؛ ذلك أن 
كل دولة قد علمت أفرادها فيما علمتهم أن يد'رهوها هى فقط على حساب 
الدول الأخرى » وأن بتحمسوا لها وحدها » وأن يغتيطوا اذا ما رأوها 
قوية حلاغية مذلة لغيرها من الدول ٠‏ انها قد علمتهم أن يصففوا لها 
ولعلمها فقط اذا ما رأوه خفاقا رفرافا » وحينئذ ينسى الأفراد تلك 
المحادى التى ناشدتهم الدولة يوم قامت باتباعها وعدم تخطيها + وحينئذ 
نضمن الدولة دوام تغريرها بالأفراد ٠‏ 

ع ين 

وهكذا كتب على الفرد أن بكون مخائلا منافقا : عليه أن يلقى وراء 
ظلهره بكل المبادىء الساامية الثى علمئه اياها الدوشة اذا ما طليت 
هى منه ذلك » ثم عليه من ناحية أخرى أن يكيرها وينزلها من نفسه مكانا 
علبا اذا ما طليت الدولة منه ذلك ايضا ٠‏ عليه أن يكون قواما على الحقوق 
ساهرا على الحرمات حينا 6 وعليه أن يعصف مكل هذه الحقوق ويطأ هذه 
الحرمات بأقدامه حينا آخر + والفرد الذى يستطيع أن يمثل هذا الدور 
ويجمع فى نفسه بين هذا النوع الغريب من ازدواج الشسخصية هو ذلك 
الذى تكيره الدولة وتصوغع له قلاكد المديح 8 


اه لم 


ولا بد أن يخاو الثرد الى نفسه قليلا لكى يفكر فيما آل اليه 
مصيره على بد هذه الدولة » وى قيمة هذه المبادىء التى استندت اليها » 
ولايد أن يحمسل ق تفكيره هذا الى نتيجة حتمية هى : أن هذه الدادىء 
التى لقنتها الدولة لله ميادىء مرئة ليست دها تلك الصرامة 'الثى تصورها 
عليها آول الأمر ؛ وآن احترامه لها لا يمكن أن يرقى الى درجة القداسة 
آددا » وآن عليه ألا بآخذ نفسه مكل هذا الجد ولا يصطنم كل هذه الدقة 
عنبد محاولته تطبيق هذا القانون أو ذاك من قوانينها ؛ ما دام برى تحت 
سمعه ودصره عبث الدولة بئنفس هذه القوانين الئى وضعتها ٠‏ حقا انه 
يعرف أن فى مخالفته تئلك القوانين عقوية قاصمة له 6 وهو يعرف كذلك 
أن أى عبث بها سيؤدى به الى غباهب السجون » ولكنه سنظل دائما يتحين 
الفرصة التى تقيح له أن يعيث متلك القوانين فى الخفاء » وأن بحاول 
تعطيلها ف مأمن من أعين الساهرين على تطييقها ؛ واحثر امه لهذه 
القوآانين بعد ذلك ان بكون مقصودا لذائه ع دل لما عساه أن كاله ده هذه 
القوانين من أذى وما تصبيه من مكروه ٠‏ ولا دد له لكى يبحتق هذا كله » 
أى لكى يتم له العيث بالقوانين دون أن تمتد بد الدولة اليه يسوءء أن 

نفسه بصفات كثيرة لا توافقه عليها الدولة ولا بقرها المجتمع 
ول برضاها القانون الأخلاقى ٠‏ وعدم موافقة سلوك الفرد للقاذون 
الأخلاقى نتيجة ؛ طديعية جدا لاستخفافه بالقوانين الوضعية ولاستخفاف 
الدولة نفسها يما سنته من قوانين ٠‏ والمجنة الأخلاقية الثى دجتازها 
العالم اليوم قد بس تطييع ردها بعض المنص فين الى تناقض الدولة مع 
نفسها » والى محاولتها الاستخفاف يعقل الفرد : فتأمره يما لا تأتمر هى 
به » وثئهاه عما لا تنتهى هى عنه » وتستبيح لنفسها ما تحرمه عليه» 
فضاق الفرد بها ذرعا » وحاول من جائيه أن يستخف يها وباثوائينها » وقد 
استتيع ذلك اس تخفافه بالقواعد الأخلاقية لتمشى هذه القواعد مع 
القوانين الوضعية » ولاقتياس هذه الأخيرة عن الأولى آكثر ما جاءعت يه ٠‏ 

ان استخفاف الدولة يما سنته من قوائين وما تمعه من استخفاف 


ماك 


الفرد بهذه القوانين وبالقوانين الأخلاقية أيضا » جعل الفرد ينظر الى كل 
شىء ل الكون على انه مرن متعير متقلب » لا يخكضعم لصرامه . 
ولا تس بطر عليه دقه مقفله ٠‏ لقد أصيح الناس جميعا من اتباع 
سيرسيطس » ذلك الفيلسوف الاغريقى القديم الذى صدق حين قال : ان 
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ا 


ألحياة والوت 


الحماة هى الموتث ٠‏ كعريف متناقض كما دبدو أول الأمر ٠‏ أليس من 
الخرق أن ثعرف الحباة ينقيضها فنرتكب بهذا تناقضا من الحدود حذرنا 
المناطقة من الوقوع فيه ؟ أليس من السخف أن نجعل الحياة بثيارها 
لاحياة فيه » ؟؟ قد بكون هذا سخفا وخرقا ىف رأى المناطقة » ولكن لندع 
حديث هؤلاء جانبا ما داموا هم أنفسهم لم يحلفوا بالواقع » وتعال معى 
الى الواقع نسأله ونستوحيه ٠‏ 


فاذا قلت لك : « أنت حى » » فائى أقصد يذلك أنك كائن تتغذى 
وتنمو وتتدفق شرابينك بالدماء » وتتكائر خلاياك وأنسجتك » وتستمتع 
بئعم جلت عن الحصر » تتمتع فيها العين والقلب والتقل جميعا » فأنت 
ترى وتسمع وتحس وتدرك وتشعر وتتآمل وتتخيل وتفكر ٠‏ وأنت حين 
تقبل على الحياة طفلا تمرح فيها وتلعب » وتقفز وتجرى » وتضحك ملء 
فيك من كل شىء ومما لا شىء » وحين تستقبلها شابا نشيطا عرما تختلج 
عواطفك وتتحرك آحاسيسك » وحين تتقيلها رجاا فشبخا فكهلا تفكر فيها 
وتعمل فبها عقلك ورويتك » أنت فى كل هذا حى لا يسك أحد فى حياتك ٠‏ 
وقد ترضى عن حباتك هذه مرة وقد تسخط علبها مرات » قد تصف نفسك 
بأئك سعيد وقد تصف نفسك بأنك شقى » قد تخف أعباؤك وأحمالك ى 
حياتك حتى لتشعر بأنك تكاد تحلق فى الهواء وبأن قانون الجاذبية قد كف 
عن عمله » وقد تكقل فيها أعباوٌك وتنوء بما حملت فتثقل وتثقل حتى 
لتشعر بأنك قد سمرت بالأرض الثى تسير عليها ٠‏ قد بحدث كل ذلك » 
وتتعاقب عليك أفراحك وآثراحك ؛ ولكنك فى كل هذا تحيا ولا يستطيع 
أحد أن يدك فى أنك تحيا ٠‏ وقد يبلغ بك حد اليأس والقنوط من الحياة 
فى بعض الفترات أن تقول لنفسك : « ما هذا ؟ أهذه حماة ؟ انها حياة 


ح اللا د 


كالموت ! » ٠‏ ولكنك لن تفهم عبارتك هذه الا على أنها وجه من أوجه 
التثشبيه ٠‏ فآنت لم تفعل هنا الا أنك قبهت فى لحظات يأسك حياتك 
بالموت » ولم تأخذ عبارتك هذه مآخذ الجد ٠‏ ويكفى أن تتلصور وأنت 
تنطق هذه العبارة شبح الموت ماثلا أمامك حتى « شس حب » كلماتك 
وتنكر ‏ حتى أمام نفسك .. أنك قد جعلت من حيائك موتا وكالموت » 
وتحاول أن تقنع نفسك بأنك لم تقل ما قلت الا على مس بيل المزاح 
لا الحد ٠‏ وقد صور لنا هذا الموقف تصويرا طبيا رائعا لا فونتين ىق 
احدى أساطيره الشهيرة الثى أسماها : « الموت والحطاب »6 ٠‏ 

ولكن ما يالك وأنا أحاون الآن أن أجعلك ترى فى الحياة ما رأيت أنا 
فبها من أنها هى الموت ٠‏ وأنا اذ أقول ذلك لا أمزح بل أقول الجد عين 
الجد » ولا أقول ان الحياة هى الموت فى فثرات اليأس والعزوف أو 
الازورار عنها قحس ب كما تقول أنت » ولكنى أصفها يذلك فى أفراحها 
وأتراخها » فى حلوها ومرها ؛ بل فى كل لحذلة يمر فيها المرء » ولا بعنينى 
اذا كانت هذه اللحظة لحظة حظ أم نكد ٠‏ 

أنت توافقنى لا ريب على أنك لست حيا فحسب »؛ ولكنك حى 
ترزق ٠‏ وأنت اذ تتغذى وتنمو لا تفعل ذلك من أجل أن تسمن وتمتلىء 
أو أجرد أن تئمو فحسب » بل تفعنل ذلك لتيسر لنفسك الرزق » وأنت 
لا تمسر لنفسك الرزق الا اذا جاهدت وناضات وكافحت وسعيت » 
والجهاد والنضال والكفاح والسعى » أليس كل هذا هو الحياة ؟ ألم 
يقولوا عن الحياة انها كفا ؟ ألم يقل عنها دارون ورددت الأجيال 
كلماته » انها تنازع البقاء والبقاء فيها للأصاح ؟ ومن هو الأصلح فى نخلره 
وف نظر الناس ؟ من هو الحى الذى يستاهل الحياة ؟ انه ذلك الذى يبذل 
من نفسه ومن تفكيره ومن طاقته ما يمكنه من أن يقهر غيره ويبرز ف 
ميدائه ٠‏ ويعبارة أخرى انه ذلك الذى بحترق » انه ذلك الذى يقترب 
رويدا رويدا من الموت » انه ذلك الذى يموت +٠‏ 

الدق الذى لا مراء فيه أن الانسان لا حا الا وهو يموت » وهو اذ 
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يمتع العين والقلب والفكر ؛ ويعب من الحياة عيبا » ويمشى ويتحرك 
وبحس ويتلذذ ويفرح ويحزن ويفكر ؛ لا يفعل الانسان كل هذا الا وهو 
ينسج ‏ بيده لا بيد عمرو ‏ خيوط أكفانه باستهلاكه أنسجته وخلاياه ٠‏ 
ان كل لحظة ثمر هنا هى لحظة نحو الفناء والموث ٠‏ ألست ترى الى الآلة : 
موتها وعلاكها فى حيأتها وقيامها بعملها واستهلاكها ؟ وما أثسبه الانسان 
بالآلة ! انه لا يحيا ولايشارك ف الحياة التى من حوله بتيارها المتدفق 
السيال ؛ ولا يتخذ من حواسه وقلبه وفكره مرآة لما يحدث فى العالم 
الا على حساب حداته ٠‏ 

وأئى لا أكتمك أيها القارىء أننى كلما أجهدت حواسى أو عقلى فى 
عمل ما » حسيا كان أم عقليا » وتوفرت على انجازه أشعر عند الفراغ منه 
شعورين متناقضين : أشعر بأننى حى أثبيث وجودى وأعلن عن نفسى ؛ 
وأشعر من ناحية أخرى بأنى قد خطوت عن طريق المجهود الذى بذلته 
فى هذا العمل خطوة أو خطوات نحو الموث ٠‏ أو أن شكت فقل اننى أشعر 
بأننى حى ميت ف الآن نفسه ٠‏ 

ألست معى فى أن ما قلته هنا ليس بجديد ؟ انك تردده كل يوم 
ويردده معك جميع الخلق ٠‏ فلا غرابة بعد هذا اذا ما عرفنا الحياة بأنها 
هى الموت ٠‏ 
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بيد أن الانسان كثيرا ما ينسى هذه الحقيقة » اذ يندفع فى تيار 
حداته الدفاق مقيلا عليه يجماع نفسه » منتقلا فيه من طور الى طور » 
وما يكاد يفرغ من مرحلة حتى يتطلع الى أخرى فى شغف واس تطلاع 
يحدوه الأمل وتهدهده الأمانى العذاب ٠‏ وهو يحاول دائما ان خيمت على 
تفكيره هذه الحقيقة فى فترات اليأس والنفور من الحياة أن ببعدها من 
طريقه ويخلى بيئها وبين نفسه ٠‏ انه يعرف أنها الحقيقة » ولكنه لا يحاول 
أبدا آن بواجهها » وحتى لو كانت لديه الشجاعة الكافية مواجهتها » فائه 


“ااا 


لا يليث الا أن بقول لنفسه انه لا حياة لنفسى الا عن هذا الطريق ؛ فأتا 
أحيا وأعلن عن وجودى عندما أيذل من نفسى الكثير » أى عندما أقترب 
رويدا رويدا من الموت + ولكن لا حياة لى الا بهذا ! وما أثسبه حياتى 
بمجموعة الأنغام الموسيقية المتناسقة » فكما أن الانسجام الموسيقى بين 
هذه الأنغام لا يصن الى اعلى درجاته الا عند النقطة التى يس ميها 
الموسيقيون « ينقطة الأوج » » وهى النقطة الثى تنتشر فيها الموجات 
الصوتية وتضعف مسعة المساحة التى تنتشر فيها » كذلك الحياة فانها 
لا تصل الى أعلى درجاتها الا اذا اقتربت ثسيئًا فثسيكا من الضعف 
والانحلال عن طريق المجهود الذى بيذل ف استهلاكها ٠‏ 


وسواء لديه فى هذه الحالة ان نحن اصطلحنا على تسمية حياته تلك 
بأنها حياة أو على النظر اليها ياعتيارها مقدمة للموت أو هى الموت نفسه » 
فلا حيلة له في هذا كله » وليس أمامه طريق غير هذا » فعليه أن يتقيل 
مصيره الحتوم راضيا أو ساخطا » ضاحكا أو مدثسا » وعليه أن يسير ىف 
لطرينه لإاوى على فى مقو انيار 211 الحاة كت مسمتها الومتيور أو 
بالقوة الحيوية كما يسميها برجسون » وعليه أن يخلل سائرا فى هذا 
الطريق يغذ السير ويستحث الخطى حينا ثم يلهث ويفقد نشاطه وينال 
منه النصب حينا آخر » حتى بنال من هذا الطريق ما قدر له أن يناله ؛ 
ويقطع من مراحله ما كتب عليه أن يقطعه » وآخيرا يلفظ آنفاسه ويموت ٠‏ 


دح يع فين 
ذهينا فيما سكف الى تعريف الحياة بأنها هى الموت ٠‏ وقلنا أن 
الانسان الحى الذى يعلن عن وجوده ويؤكد كيانه عن طريق انتاجه 
ومجهوده هو ف الآن نفسه اسان ميت ؛ لأن الطاقة النى سذلها قَ 
توكيد حياته تقربه من الموت ٠‏ ولكنك لا بد أن تكون قد شسعرت أيها 
القارىء بغير قليل من اليأس » وبشعور من الضيق قد ملك عليك حسك 
ونفسك » لأن الحياة على هذا النحو ستكون حداة ميئسة ٠‏ فما من مرة 


1 لك 


تنجز فيها عملا ما » وتشعر بعد الفراغ منه بأنك راض عن نفسك مطمئن 
الى وجودكُ وسخصيتك + وتذكر أنك يبهذا العمل نفسه قد اقئريت من 
الموت الا وتشعر برغية ملحة فى تحطيم هذا العمل » وبيأس ممض بجعلك 
تفقد كل لذة فى الحياة ٠‏ ولكن بيدو أئنا اذا قلينا هنا التعريف » وعرفنا 
الموت بأنه هو الحياة » فس نحصل على تحليل أكثر طرافة للحياة والموت 
معا » وسنخرج من هذا التحليل أكثر تفاؤلا من ذى قبل ٠‏ ولا يعنينا بعد 
ذلك ان كان هذا التعروف الجديد متناقضا هو الآخر ‏ لأن تناقض الحدود 
هذا لا يهمنا فى شىء » ويجب آلا نحفل به كثيرا لأنه تناقض منطقى ٠‏ 
وعاااس ها يكرن الكنانت ونقاضة ل فسة الحورى الق ديسا 
عن الحياة » ونحن هنا نبحث عن الحياة نفس ها ونحاول أن نلم بجميع 
أطزاهها + وتسط وانثرارها كلها ءامئواة لفينا كانت الضاء فى عذا كله 
متفقة مع قواعد المنطق أم غير متفقة ؛ متمشية معها آم محطمة لها وثائرة 
فى وجهها ٠‏ 

قال أفلاطون قديما : ان العشق أو الحب وسط بين التملك وعدمه ٠‏ 
لأن المحب اذا تملك محبوبته وأصبحت ف قبضته تماما فقد حبه كثيرا من 
حرارته » وبعبارة أخرى لم يعد ثمة مجال للحب ٠‏ كما أنها اذا كانت بعيدة 
المنال عنه اطلامًا » دونها أسوار شاهقة وموانع قصاف وعقيات كأداء » 
فسيحل الجفاء محل الحب » ولن يكون ثمة مجال للحب أيضا ٠‏ فالذى 
يجعل الخب تلك القدمة التى له ء وخلك 'الخرارة التى تصطلى وهجها قلوب 
المحبين » هى تلك المرئية الوسطى بين التملك وعدمه ٠‏ 

هذا قول كله حق ٠‏ ولكن ما بمنعنا من أن نسحب قول أفلاطون هذا 
على الحباة نفسها وعلى الموت من ناحية علاقته بالحياة ؟ لا شىء ٠‏ 

ان الانسان فى هذه الحياة كلاعب الشطرنج » فلاعب الشطرنج اذا 
كان جاهلا تاما بالنتائج التى توؤدى اليها تحركات قطعة على اللوحة 
قستغدو اللعبة لا غناء فيها على الاطلاق ٠‏ وكذلك اذ كان عألما علما 
مطلقا وأوليا بجميع النتائج القريبة والبعيدة التى سستؤدى اليها 

هل سن 


تحركات قطعه » فستغدو اللعبة لا غتاء فيها كذلك ٠‏ ووحود هذه 
اللعية واستثعار اللاعيين اللذة فيها ناكم على ثلك المعرفة النصف » 
قلاعب الشطرنج نصف جاهل وتنصف عالم بالنتائج الثى تؤدى اليها 
تحركات قطعه » وهذه المرتية الوسطى من المعرفة هى التى تضفى على 
اللعية مافيها عن لذة وقيمة » وهذه المرتية الوسطى نفسه: بين التماك 
وعدمه هى التى تجعل للعشق كل هذه القيمة التى له كما قلنا ذلك 
سادقا ٠‏ وكذلك الحياة بالنسبة الى الانسان ؛ فالانسان لبس جاهلا 
أخرى » هو لا يكتفى بأن ينظر تحث قدميه فحسب كما تفعل الحمار 
مثلا » بل بنظر الى ما وراء ذلك » ويكون عالا الى حد ما يتطورات 
حباته » أى أن الانسان عالم بحباته الى حد ما » ولكن هذ' العلم امن 
تاحية أخرى لا درقى أبدا الى المعرفة الكاملة ؛ وهذه المرتية الوسطى 
فى المعرفة هى التى تض فى على الحباة قيمتها » وهى التى تحجعلها حافلة 
بالمفاجئات ومليكة بالجدة ومثيرة الى حد اللذة والاستمتاع 3 

فالانسان فى حياته اذا فى مرتية وس طى دين المعرفة المطلقة والجهل 
الاق :نوف يعذل هذه الرقية الوسسياى فى كل كدى عق بطري ان 
الموت ٠+‏ وهذا هو الهم ٠‏ فهو عالم أنه ليس بمخلد » مقضى عاية بالموت 
والفناء » وهذا علم بمديره ء ولكنه علمجزثى لابرقى أبدا الىمرئية 'العلم 
المطللق ء اذ أن الأنسان حجاهل مكل ما يخبط يموثه » انه جاهل يظطروف 
موته واسبايه » جاهل بمعياده وميقاته » وجاهل كذلك بأى أرض سيموت» 
هو جاهل بكل هذا ء ولا يقادل هذا الجهل الا علم يسير جدا يآأنه 
سيموت » وهو علم على كل حال ٠‏ 


هذه المعرفة الناقصة التى رآينا آنها تضفى على الحباة اذذ أنة لذة » 
وتجعلهما حافلة بالمفاجئات والجدة ء هى هى التى تجعلنا نغير من نظرتنا 
المتشائمة الى الموت » فلا ننظر اليه على أنه بتر للحياة كما ننظر اليه 
عادة » دل على آنه وسيلة من وسائل اذكاء الحباة وانماكها واثرائها ٠‏ تخس 

اا + لك 


معى أنك عرفت أنك ميث بهذه الوسيلة المعبنة أو تلك » أو أنك عرفت أنك 
ميت فى هذه البقعة المعينة » أو أنك عرفت أنك ميت فى عام كد! فى شهر كذا 
فى بوم كذا فى ساعة كذا » فان حياتك بعد هذه المعرفة سئةدو جحيما أى 

» فاذا عرفت أنك ستموت بهذه الوسيلة المعيئة » فان حياتك بعد 
هذا أن تكون الا هروبا من هذه الوسيلة واتخاذا للحيطة فى تفاديها 
والامتعاد عنها » ولن تكون حبائتك شيئًا غير هذا : أعنى أنك سثهمل كل 
ماهد ا ذلك من مكون الهاة »و ينتخذى حناتك حافة لأغناء غنها «ونتكون 
كلها رعبا وتوقعا للشر قبل وقوعه » وستركز اهتمامك كله فى الابتعاد عن 
هذا الشر والهروب منه ما وس عك ذلك ٠‏ وتخبيل معى أنك عرفت أنك 
ستموت ف هذه البقعة المعينة من الأرض » فانك لن تطأ هذه اليقعة بقدميك 
بدا وتفيكل مس كذلك أنك لفت سنساعة وشئاتك + مسساذا 
ستفعل ؟ انك اما أن تغدو قعيد دارك لن تبرحها الى الخارج «نتظرا ساعة 
أجلك » واما أن ثيأس من حباتك كلها فتحاول أن تنهيها قبل أن تنئهى ٠‏ 

الكق أن ما متفمت] الى أن حا هينه اخجدة مفضسة داك قم أننا 
نعرف مقدما أنئا سئموت ولكئنا نجهل ميعاد هذا الموت وخلروفه + فمعرفثنا 
بأننا سئموت تجعلنا نحاول أن نأخذ من الحباة ‏ على قدر طاقئنا ‏ بكلما 
فيها » وننجز من الأعمال ما وسعنا ذلك ؛ ونهىء السعادة لأنشسنا 
ولأولادنا من بعدنا ٠‏ وجهلنا بميعاد هذا الموت وبخلروفه يجعلنا نسير فى 
الحياة يحدونا الأمل أن هذا الأجل المحتوم سيصل متآخرا بعد أن نكون 
قد فعلنا كذا وكذا وأنجزنا كيت وكيت + 

فاذا كان ]لوت تقيض الحياة وماطف | اتبارها المتصيدل من الداحية 
اليك ولوهة ‏ فاده وسملة من ساكل الهياة الخافلة مخافكل الأعمان 2 
وهى وحدها الحياة الحقة » الجديرة بالانسان والتى تسمو على الحياة 
العادية الأخرى التى يشترك فيها الانسان مع الكائنات الحية الأخرى ؛ 
والتى تتمش فى مجموعة من ااخلواهر الحيوية التى تكون موضوعا لدراسة 
علمى البيولوجيا والنبات ٠‏ فاذا قلنا بعد ذلك أن الموت هو الحباة » فاننا 
نقصد بالحداة هنا تلك الحباة الثرة الغنية لا تلك الحياة « الدورية » ٠‏ التى 

# لا/0 7 لب 


تخضع لتوقيع معين وتسير على أنماط ثابتة مرسومة ٠‏ ومن ثم » نرى أن 
افلفيى اجر حون كر سكون داقها طن كوتو ااهداة ال تخميياة 
الروائية التى يخلقونها يعد أن يكونوا قد لعيوا أدوارا هامة فى حياتهم » 
وبعد أن يكونوا قد عاضوا حيوات مليكة غنية حافلة + 

كيونا ها ظلئة وبيلة من ومناقل الحياة الحقة 'الكرة الجكيزة بالانيمتائفة ؟ 
أن تهذة الترعة الشف نوها هذ | "الحيل الخضت يارت وبنار ويه قجانا 
الصورة ‏ خير حافز لنا على أن تعمل وننتتج ونملا الدنيا من حولنا 
ضجيجا وصخنا ء وئنثيت وجودئا فيها ما وسعنا ذلك ٠‏ ان الموت على هذه 
الصورة هو الحياة + 


التناستخ والخلود 


هذا الانسان ! ذلك المجهول ٠٠‏ ذلك الكاكن الذى قدر له أن ينعم 
بألوان من الرفاهية والعز مما لم ينعم به أحد من الكائنات الحية » وقدر 
له كذلك أن يعرض حياته لصنوف شستى من المفاطر وأنوا ع مختلفة من 
المحن برى فيها حبل حياته ولم يعد يصله الا نياط دقيقة جدا » أوهى من 
خبوط العنكنوت ء فهو ثارة يريغ ىف النعماء » يبتفكه بأشرياءت ومأكولأت » 
ويتقلب فوق الفراش البثوث » وثارة آخرى نراه لا يستمرىء هذا النعيم 
طويلا » ويسعى بيده هو الى اجتياز تجاريب جديدة تصطلح فيها عليه 
الشدة واللأواء ٠‏ ويشسعر أثناء ذلك بسعادة أبية سعادة + نراه فى الدحار 
يصارع موجا كالجبال » ونرآه فى الجو يعلو فوق هامات السحب »؛ وثراه 
فى الأرض بسعى مغذا السير تدمى قدميه الصخور والاكام ؛ لم هذا كله ؟ 
لم بخاطر الانسان بحياته هكذا ؟ لم يزج بنفسه فى أقضبة مجهولة يرى 
فيها حباته بين كفتى القدر » ولا يرعوى ؟؟ ٠‏ 


ان الانسان لا يخاطر بحباته على هذا النحو » ولا يلعب بالنار الى 
توك ف كثير من الأحبان أن تحرقه وتجيز عليه على هذا الحو الا وهو 
مؤّمن ثمام الأيمان ينه خالد ٠‏ فالائنسان يعرف مغريزته وبما رآه يجرى 
على حباة من قبله من آبائه وأجداده أن حبائه قصيرة جدا ٠‏ واكئه يعرف 
كذلك تروف ايضتسيا "أن وراء هذه الهناة حناة أخري وتهله أن مخاطق 
بحداته كما بشتهى » وله أن يلهو بها ما ساء الله أن بلهو ء مادام يعرف أن 
حباة أخرى تنتظره ٠‏ حقا أن الانسان قد لا يصل الى فكرة الخلود نالك 
عن طريق التفكير المنطقى ‏ وقد لا يقتقع بها اذا عرضها على عقله ٠‏ بل نس 
ذلك أن يكون هو الصحيح دائما لذن العقل يسلم الانسان دائما الى الشك 
فى أمور كثيرة منها فكرة الخلود هذه » ومن أجل ذلك ثراه بسعى بوسائله 
القفاصرة الى تحقيق هذا الخلود من بعده على نحو ما عن طريق الأبناء 


لد أل" د 


والعمل المسالح مثلا + ولكنه اذا ترك عقله جائيا » وأطلق نفسه على 
سجيتها وغريزتها » فانه سيصل الى الايمان بفكرة الخاود وبآن حياة 
أخرى تنتلره معد هذه الحباة ٠‏ والا » فيماذا نفسر تلك الطفوس الدينية 
القديمة والأبنية الشاهقة إلتى خلفها لنا الأقدمون والتى تشهد جميما 
فايمان أقدم شعوب الائسائية يفكرة الخلود أو البعث يعد الموث ؟ وقد 
ذهب قدماء المصريين بنوع خاص فى هذا السميل الى أبعد حد » فاعتقدوا 
أنه مادام من المحقق أن سيجىء اليوم الذى يبعث فيه الموثى وينشرون 
قلا بد أن نهىء لهم ف مقايرهم كل ما سيحتاجون اليه فى حياتهم الثانية 
من مأكل ومليس وأدوات للزيئة ووه الخ « وكدماء المصريين قَْ هذا 
لا يختلفون عن غير هم من الشسعوب ٠‏ فالناس منذ القدم ثائرون على 
الموت » غير راضين على تلك الطريقة الغريبة التى يختطف بها أعزاؤهم من 
ديهم + وكد صحب هذه الثورة نوع من امل ف أن بكون اختفاء هؤ لاع 
الأعزاء الى رجعة ونوع من الرغبة فى أن يحل اليوم الذى مسيئعم فيه 
ملاء بالحبياة هرة أخرى + ومن هئا كأنث فكرة الخلود فكرة أولية 6 
اعتنقتها الأنسانية منذ القدم ولم تتخل عنها حتى اليوم ٠‏ 
3ع تن نا 

ماذا بعد الموت ؟؟ ٠‏ 

أمامنا فى الديانات الانسانية تصويران مختلفان للحياة بعد الموث : 
كحدهما نجده ف الديانة الهندبة » وهو القاكل بتفاس حم الأروام ٠‏ والآخر 
نجده ف الدبانات الكتابية ( البهودية والمسيحية والاسلام ) وهو القائل 
مخلود الأرواح 0 ولئقق عند كل مئهما 3 بعض الوئكت ٠‏ 

فقد نظر الهنود الى الحياة الانسانية وراعهم منها قصرها » وراعهم 
أكثر وأكثر أن تكون هذه الحياة القصيرة نفسها هى الفرصة الو هيدة التى 
تترك للانسان لكى بها سب فيما بعد على ما قدمت يداه خلالها ٠‏ وهذأ 
الذى قدمته يداه فى هذه الفترة القصيرة لا بد أن يكون س.يثًا جدا لأنه 


لد عا ب 


مجموع من الأفعال العشسوائية التى تخيط فيها الانسان نخيطا تاما» 
وخضع فيها سلوكه الى قانون « المحاولة والخطا » أكثر من خضوعه الى 
أى قانون آخر ٠‏ والانسان لا يمكن أن بحاسب على أفعاله فى حماة واحدة 
فقط ما دامت حباته قصيرة هذا القصر » فلا مد أن تترك له الغرصة مرة 
وثانية وثالئة حتى يتفادى فق حيوائه اللاحقة ما اقترفه فى عدائه الأولى 
واذا لغ سطع من أنقظات. فى رعياته الارلى واد فعرزها فيعياةالقائب 
والثالئة فلا يلومنالا نفسه » وحقعليه بعد ذا ّالعذاب الأليم ٠‏ أما أن 
تتركله فرصة وحيدة ثم يحاسبوجرائره فهذه الفرصةالوحيدة القصيرةق 
وهى لا بد أن تكون كثيرة ‏ فليس هذا عدلا ٠‏ لأن فيه عدم ت.اسب بين 
ضخامة الغاية وثفاهة الوسيلة » وبين قصر الرحلة وأهمية ا احطة الأخيرة ٠‏ 
ثم انظر برمك الى قصر الحياة من ناحية » والى الطول اللانبائى للأبدية 
الى ستخيا فيها النفس بعد اموت من ناكية آخرى ٠‏ اليس فى هذا ايم 
عدم تفاسب زمنى ؟ ان أردنا أن بكون الجزاء حقا متناسيا مع العمل » 
فلا بد أن تحيا النفس مرة وثانية وثالثة ء لتترك لها الفرمة لتهتبلها أن 
أرادث ٠‏ 

وهذا هو ما عناه الهنود بالتناء. 2خ ٠‏ فالنفس لا تفنى بعد الموت 
لأنهااخبالدة #«ولقن لين معدن ذلك انها تعائسييتب بدى حياهها الأوان 
مباشرة ٠‏ اذ أنها ترد الى حباة أخرى تتقمص فيها جسما آخر غير الجسم 
الذى كانت تحل فيه فى حياتها الأولى » على النهو الذى ينتقل به الطائر 
من عش الى عش » حتى ما وصلث حباتها الثائية الى غايئها ردت الى 
حباة أخرى من جديد » وهكذا وهكذا دواليك ٠‏ وقد تكون اأنفس حالة ى 
جسم أنسان فى حباتها الأولى ؛ ولكن الله رأى نظرا دكثرة الآثام التى 


حباتها الثائية تلك سواء السبيل مما يهىء لها أن تعود فثتقمدصر فى حياتها 
الثالثة انسانا » وقد يكون هذا الانسان ملكا على سيل المثال * 
ولكن الأمر لا يمكن أن يستمر على هذا النحو ٠‏ فلا يمكن أن تترك 
النفوس هكذا تجرى عليها حيوات مختلفة وتتعرض فيها نص نوف من 
ااه 


الآلام ثم لا تدركها رحمة من عند الله فتهداً » وتخلد خلود! أبديا لا تعود 
فيه الى حياة جديدة ٠‏ ولن يتم هذا الاعن طريق « الثرفانا » + فتجىء 
النرفانئا لتنهى هذه التيارات المتعاقية وتلك الدورات المتتالبه من الحياة » 
ولتقطع تيار الزمان كما هو معروف لنا لتمهد للنفوس حياة أبدية بعد أن 
تكون ند أعطتها فرصا كثيرة لتقوم نفسها ولتسلك السييل الذويم ٠‏ 
35 26 

ولم تقمل الديانات الكتائية هذا التصوير الهندى للحياة معد الموت » 
حقا أن فكرة التناسخ قد انحلوت على الاعثراف بخلود ألنفس » ولكنها 
أفسدت هذا الاعتراف باحتوائها على تصويرات أخرى جامحة غريبة 
متناقضة ٠‏ فكيف تستطيع النفس الواحدة أن تنتقل من جسم ألى جسم » 
ومن كاكن الى كاكن ؟ انهذا الانتقفال يفترض أولا احتف _اظ النفس 
بفردائيتها » لأنها هى هى التى تنتقل من هذا الكائن الى ذاك الآخر » 
ويفترض ثانيا عدم تعلق النفس بجسم معين ه وهذا تناقض ٠‏ لأننا نعلم 
أن مصدر وحدة الائسان هو النفس 6 فالئفس هى النى تتدفى قي الانسان 
على شخصيته ووحدته وهويئه » وتجعله هو هو هذا الانسم ان باعتياره 
مكونا من هذه النفس امعينة وذلك الجسم المعين + فكيف بعترف القائلون 
بالتناسح بفردانية النفس وبهويتها ولا يؤدى ذلك الى اعترأفهم بهوية 
الأجسام باعتيارها مكونة من نفس وجسم ؟ ٠‏ 

هذا من فاحية ٠‏ ومن ناحبة آخرى » فان فكرة التناسخ تقوم على 
قياس زمنى خاطىء ٠‏ فهى تقول ان الفرصة التى تعطى لللنسان ق 
حياته الأولى فرصة ضيقة جدا اذا قسناها بالزمن اللانهائى للأيدية الذى 
ستعيشس فيه النفس بعد الموت ٠‏ ومن أجل ذلك ؛ فعلينا أن نحليل هذه 
الفرصة فى فئرات مثعاقبة لكى تكون متثناسية مع الزمن 'اللائهائى للابدية 
اإلتى ستعيش فيها النفس بعد مفارقتها جسدها الأول ٠‏ وثئلك فكرة قائمة 
على وهم خاطىء ٠‏ اذ مهما أطلت فى المدة السايقة على فناء اننفس فناءها 
الآخير » ومهما تراكمت فى ذلك السئون وتعاقيت الأدوار فان هذا كله لن 
يكون شيئا بالقياس الى الأبدية التى تكون فيها النفس بعد الموت ٠‏ 
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فى مجتمعنا الحديث ما يكاد الوليد يتنسم الحياة » وصفذ الى عينيه 
الدقيقتين بريقها » حتى يسارع أبواه بتقديمه الى الجهات المختصة ليدرج 
اسمه بين الموالية » ويصبح بين غمضة عين وانتباهتها مواطنا فى المجتمع 
الذى يعيشن فيه مواطنا له ما لمواطنيه الآخرين من حقوق وعليه ما عليهم 
من وأجبات + ولا ينسى أبوه عند تقديم البياثات اللازمة بوايده أن يدون 
نوع ديانته ٠‏ وقد يشعر بغير قليل من الرضى ان قدر له ان يضم الى 
دين الله الذى ارتضاه فردا آخر من شيعته ؛ سيسير على تعاليمه ويترسم 
خطاه ٠‏ بل ان الدولة نفسها هى التى تنبهه الى هذا ٠‏ فيجد أمامه كشفا 
معدا عليه أن يبين فيه نوع الدين الذى ارتذى أن ينشىء طفله عليه ٠‏ 
وتحرص كل دولة الحرص كله على معرفة دين الوليد الجديد ٠‏ حتى ولو 
كانت حرية الديانات فيها مكفولة » ولو كانت متحررة غير مترمتة فى 
المسائل الدينية ٠‏ 

وما عسى أن يكون ثسعور الطفل فى هذه الآونة يا ترى ' يجد الطفل 
نفسه وقد فرضت عليه مجموعة من الواجبات الدنيوية والدينية » ويجد 
نقية متسناقا الى اشاعيا ٠‏ وقة يصور لهخيالة الغضيت وقتذاك الله 
والدولة ؛ وهما المصدران اللذان تصدر عنهما مجموعة الواجبات التى 
فرضت عليه وأخذ نفسه بتطبيقها ى ص ور مختلفة فيها أغراب وفيها 
جموح ٠‏ كلاهما سلطتان غير مرثيتين » وكلاهما يأمره وينهاه » وكلاهما # 
كما قيل له . قادر على أن ينزل به صضنوفا مختلفة من العقاب » ويسلط 
عليه العذاب آلوانا + قلا عجب ان اتجه يقياله الى تصويزهها ق صور 
مخيفة قابضين على سيف يظل دائما مسلط عليه » هذا عن يمين » وذاك 
عن سمال » وعليه هو أن يسسير على صراط دقيق لا يلوى على شىء » 
لا ينحرف فى طريقه الى يمين » ولا ينعطف الى شمال ء وأيا ما كان 


سس لإا د 


الكُمر فانة سينظر الىهذه الواجبات المفروضة عليه على أنها قيود يرسف 
فيها واغلال تحد من حريته ٠‏ 

والمهم أن ن فلاحظ هنا أنه يتخلر هذه النظلرة الى أمور دناه ودينه 
معأ ه فالدين فى هذه اأمرحلة المتقدمة من حياة الانسان لن لن يفهم على وجهه 
الصحيح ؛ ولن بنظر الفرد اليه الا على أنه قيد + فهو يشعر بأنه مسوق 
الى تآدية الواجبات والفروض الاجتماعية الثى يبفرضها عليه المجتمع أو 
الدولة الثى ينث اليها » وهو مشعر كذلك بأئه مس .وق الى تأدية 
الواجبات والفروض ألتى يفرش ها عليه الدين ٠‏ والأمر هنا لا يختلف فى 
هذه عن ثلك ٠‏ 





ولسنا نريد هنا ان نسير فى ركب دوركيم ونسيعته من اثتباع المدرسة 
الاجتماعية الفرنسية الذين يقولون ان الله والمجتمع شىء واحد ؛ وان 
الانسان لا ينظر الى الله الا باعتباره صورة للمجتمع الذى يعيش فيه ؛ 
وهو حين يعبده لا يعبد الا مجتمعه هو بقوائينه وتقاليده وعرقه ٠‏ لسنا 
نزعم هذا ؛ ولكن هذه النظرة قد تكون محقة الى حد كبير بالنسية الى 
الطفل ونظرته الى الدين فى فجر حياته ‏ فلن ينظر الطفل الى الدين فى 
سنه المبكرة تلك على أنه شىء يختلف عن مجموعة الواجبات الدنية 
الأخرى التى عليه أن يقوم باتباعها ٠‏ وقد تتغير نظرته الى الدين بعد 
ذلك » وقد يقيل على تآدية فروضه راضيا مرضيا » وقد يسعى بنفسه الى 
تلبية نداء ربه خالصا لوجهه تعالى ٠‏ قد يتم كل هذا » ولكنه لن يتم الا 
متآخرا بعد أن بكون قد راض الفرد نفسه على عبادة ربه » وبعد أن 
يكون قد رضع لبان تعاليمه الدينية » وأشرب روحها » واس تحوذت هى 
عليه ٠‏ 

والهدف الذى نود أن نخلص اليه من هذا كله أن الطفل سيئظر الى 
الدين وتعاليمه فى فجر حباته على أنه واجب اجتماعى : عليه أن يأثمر 
نما دامرة وستكزى غما عتيناه الا فان الدانا افق النذا با سعط مع 
وصنوفا من العقابٍ ستلاحقه عاجلا أو آجلا ٠‏ وعمل الفرد بتعاليم الدين 
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هنا لا يختلف عن عمله بأوامر الدولة وقوانينها : كلاهما يقوم على 
الخوف والرهة ٠‏ 

وعندى ‏ وأنا أذهب فى هذا مذهب المتصوفة وأهل ألباطن ‏ أن 
الدين الحق ليس هو ذلك الذى يصدر عن الفرد طمعا في ذواب أو خوفا 
مع كات واد هوركك الذي يمكر عن الانجان كلميا لجنا أريخونا 
من نار + وآئما هو ذلك الذى يصدر عنه عن تقى لا عن نية » هو ذلك 
الذى يصدر عنه عن رغبة حقيقية وطبيعة خجة تلزمه بعمل الخير والبعد 
عن الغ .+ والقصخص الذى يقل لوال حياته يميه ال ويدف تيهذية 
اناد ف واف وهروها دن كتانه ولا ويدنة فى ناته الى قر جما * 
ليس متدينا فى نظردى ولم يفهم الدين على حقيقته ٠‏ ومن أجل ذلك » 
فان نظرة الطفل الى الدين فى فجر حيائه » وهى نظرة قائمة على الخوف 
والرهبة كنظرته الى قوانين الدولة التى هو عضو ف مجتمعها » لا تمثل 
الدين الحقيقى » وتدل على عدم نضج دينى على كل حال ٠‏ 

وقد يظل الفرد طوال حباته عابدا لله عن خوف » ومنفدا تعاليمه 
واضعا نصب عيئيه الجزاء الذى وعده أو توعده به الله والجزاء يشمل 
داكما الثواب والعقاب ٠‏ ويعبارة أخرى » قد بل الفرد بعيد! عن الدين 
الحقيقى كما صورناه الآن الى أن يقبض الله روحه » وقد لاا يفطن الى 
هذا الدم نالحقيقى أبدا ٠‏ أعنى أنه قد لا برقى أبدا الى عبادة الله خالصة 
لوجهه الكريم » والتسبيح بحمده راضيا مرضيا » وتففيذ تعاليه لها عن 
رهبة بل عن رغبة » ولا عن اقناع مل عن اقتناع » ولا عن ثقية » بل عن 
تقى ٠‏ قد يخلل الفرد هذا شأنه ٠‏ ولكنه ‏ من ناحية أخري ‏ قد يفطن 
الى عبادة الله الحقة » ويقيل على عيادة ريه بجماع نفساة طواعية منه 
واختيارا » وعن اقتناع تام بصلاحية ما أمره به وما نهاه عنه + ولكن متتى 
مصل الفرد الى هذة المرئية العليا فى سلم العيادات ؟ 
يكون عايدا حقا » متدينا حقا » مقبلا على الله بطبيعة صافية حقا لآ زيف 
فيها ولا اصطناع ؟ أتدرى متى ان الفرد لا يصل الى معرفة الدين الحق 
الا اذا تفجر من بفسه ينبوع آخر له خطره وله قيمته ٠‏ هو ينوع 

ارت ل 


الاخسلاق ٠»‏ والا اذا افاضت علبم_ه الاخس لاق 
جوا من السماحه والاخلاص والوفاء والعدل والشعور يما يبشعر يه 
الغير جميعا عندئذ ‏ وعندئذ فقط _. معيد الله عبادة حقة » وعندكذ 
وعندكذ فقط ‏ يرى الفرد فى التعاليم الدينية ما لم ير فيها من 
قبل ٠»‏ 

ونحن حين نتحدث هنا عن الأخلاق + نقصد بها الأخلاق الحقة 
وحدها كما قصدتث بالدين عند الحديث عن الدين الحق وحده ٠‏ فقد 
يكون الفرد على خلق كريم حقا » ولكن فى الظاهر فقط ٠‏ وقد يعامل 
النامن معاملة 'مرضية حقا 6 وميحسن على النقراء ويكون كريه! على كفسة 
وعلى الناس » ولكن لا لشىء الا ليقول الناس عنه انه كريم » والا ليصيب 
من ذلك كله شهرة واسعة ٠‏ فهذا الفرد وأشباهه معيدون عن أن يمثلوا 
فى سلوكهم الخلق الحق ٠‏ وقد يقيل الفرد على انقاذ شخص من ورطة 
لا حبا فى عمل الخير لذاته » ولكن لأنه يشسعر ينوع من التعاطف 
والانجذاب بينه وبين هذا الفرد بالذات أو لأن مصالحة ما عاجلة أو 
منشأة تريطه بهذا الفرد » بحيث انه لو وقع شل خص آخر فى ورطة 
شسبيهة بالورطة التى وقع فيها الفرد نرآه لا يقبل على انقاذه منها 
ولا يعنيه أمره فى قليل أو كثير + فهذا الفرد وأشباهه بعيدون كذلك عن 
أن يمثلوا فى سلوكهم الخاق الحق ٠‏ وقد فرق كانت وكان محقا ف 
تفرقته تلك بين نوعين من السلوك : « سلوك الدافع » ادذى يقوم به 
الفرد فى وقت ولا يقوم به فى آخر » ويؤديه مرة وينصرفء عنه مرات 
حسبما يظهر هذا الدافع أو يختفى » وبين نوع آخر من اله لوك أطلق 
عليه « سلوك الواجب » ؛ وقصد به ذلك النوع من السلوك الذى يقوم 
ده الفرد متبعا فيه قواعد الأخلاق دائما دون انقطاع » ولا يكون فى هذا 
موقوتا بميعاد » ولا مشروطا يشرط » ولا مقيدا بمصالدة ما ٠‏ وئحن 
نتحدث عن الأخلاق لا نقصد بها الا ذلك النوع الثانى من السلوك ٠‏ 

ومتى ظهر هذا النوع الثانى من السلوك عند الفرد » ومتى فطن الى 


هه د 


الأخلاق الحقة فطن فى الآن نفسه الى الدين الحق ٠‏ والعكس صحيح 
أيضا » أعنى أن الفرد عندما يفطن الى معنى الدين الحق يصدر فى سلوكه 
عن خلق الحق ١ ٠‏ 

وحصية القول من هذا كله أن الدين الحق هو والأخلاق الحقة 
شىء واحد + فقد بعبد الفرد الله عيادة زائفة » وقد بعامل الذأس معاملة 
ظاهرها الخلق وياطنها المصلاحة » وتظل نفسه هكذا حاكرة معذية تتجاذيها 
الأضداد » وتصطرع فيها أمور الظاهر والباطن معا ء وتكون مسرحا 
لضروب مختلفة من المداهنة والملق ٠‏ نقول أن نفسه تظلل هكذا حائرة 
الى أن يفطن الى معنى الدين الحق أو الأخلاق الحقة ‏ والمعنى واحد 
عندى - فيستقيم أمره جميعا » وتصفو نفسه المطمثنة » وتركن الى نوع 
'من الطمأنينة النفسانية يتفياً تحته ظلالا وارفة من الدعة والاستقرار 
والسلم الروحى » مما لا عهد له به من قبل ٠‏ 

ومن العبث بعد ذلك أن نتساءل : أيهما أسبق ف الذهور » الدين 
كما فهمناه على هذا النحو آم الاخلاق ؟ فقد قلنا انهما شىء واحد » 
ولا بظهر أحدهما الا مصطحبا الاخر » ولا يبدو أولهما الا 'ذا كان الثانى 
قد أشع بنوره عليه ء إن الدين الحق والاخلاق الحقة كانا وسيظلان 
' دائما المنبعين اللذين تصدر عنهما كل قاعدة من قواعد السلوك القويم » 


وكل طمأنيئة روحية ممتعة ٠‏ 
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عبثا نحاول أن نعرف الوجود أو العدم تعريفا صحيها ٠‏ ذلك أن 
معانى هذه الالفاظ ‏ كما قال ابن سينا فى كتاب ما بعد الطبيعة من 
الشفاء ‏ ترتسم ف النفس ارتساما أوليا » لا يحتاج معه الى تعريفها ٠‏ 
وقد قال أرسطو أيضا عن الوجود انه أكثر الكل كلية 6 أو انه آ 
المعانى + * ولذا فيستحيل علينا أن نحده ؛ ومع ذلك » فائنا اذأ قلنا ان هذا 
الشىء موجود » فاننا نقصد بذلك أن نثيث صفة ابجابية له , ثمية 
بعدها أن نخلع عليه صفات ايجابية أخرى ؛ وعلى العكس من ذلك ؛ فان 
العدم يقيد النفى *.وهذا ما يشهد به اللغويون أنفسهم ٠‏ «( فعدمت » 
الثىء عندهم بمعنى فقدته » والعدم أو العدم لديهم هو الفقر ٠‏ اذا » 
فالوجوة تق والعدم انين بقيء + الوجسود:اثبات والعهم ل ٠.‏ 
الوجود ابجاب والعدم سلب + هذا ما يبشوهد به الجميع ٠‏ ولكن 
الفلاسفة ‏ شأنهم دائما ‏ أخذوا يقلبون فى معنى العدم » فحصلوا له 
على مقتى دير عي للختي الدى اتراجع الفلمن عليه ه ووصلوا الى أن 
العدم لا يكون نة ثقبا وسللا دائما :لزنه بحتبوى على تع من الايداب 
والاثيات والوجود ؛ مع ما فى ذلك من تناقض ظاهرى ٠‏ وهاك البيان : 

فقد فرق شلنج بين نوعين من السكون : بين السكون الذى هو 
موات وسلب لكل شىء » وبين السكون الذى ينئج عن تصسارع قوئين 
متضادتين متساويتين +٠‏ فاذا خضع جسم مأ لتأثيرين مد اويين فى 
اتجاهين متضادين » فانه أن يتحرك + ولكن حالة السكون التى يكون علهيا 
هذا الجسم تختلف عن حالة السكون التى يكون عليها جسم آخر 
لم يخضع لآى تأثير ٠‏ فالسكون الاول نتيجة اصطراع دوى وتأثيرات 
متساوية » آما السكون الثانى فهو عدم وسلب اكل حركة ٠‏ السكون الأول 
سكون بسيق العاصفة ؛ اذ قد تتغلب فى ابانه قوة على قوة فيتحرك 
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الجسم ه أما السكون الثانى فلا ينذر يشىء ٠‏ ويعبارة أخرى : نستتطيع 
أن نقول ان السكون الأول وجود » والثانى عدم » مع أن مظهر الاثنين 
هو العدم المحللق »؛ وهو انتفاء لكل حركة ٠‏ ومعنى ذلك أن السكون 
أو العدم الأول يحتوى على الوجود ف ياطنه » أى أن السكون أو العدم 
الأول ليس انتفاء تاما للحركة ء بل هو عيارة عن حركة كامئة ٠‏ وهكذ! 
استطعنا أن نجد معنى ابجابيا للسكون أو العدم ٠‏ 

ولكن أحدا لم يستطع أن يتعمق معتى العدم ويئفة الى قيمة الدور 
الذى يلعبه ف الوجود مثلم قعل الفلاسفة الوجوديون » وعلى رأسسهم 
هيدجر وجان بول سارتر ٠‏ ولا بد لئا من مثال أو مثالين ‏ نعرضهما 
لقتزيب الفكدرة الى الأذعانج اليك أن لمدرقن لبساين آزاء خخنين 
الفيلسوفين فى العدم ٠‏ 

فأذأ أردت مثلا أن تتخيل شيئا معينا بالذات » فما الذئ تفعله ؟ 
عليك أن تلغى من أمامك صورة العالم الواقعى يما فيه من أشياء واقعية » 
بها قيهامن المسوى الياقمية لهذا الفىه :ه كم حليك بد أن تلدى هذه 
الصورة المركبة أن تستحضر أمامك الصورة المتخيلة + ومعنى ذلك » أنه 
لكى تستحضر أمامك فى الخيال صورة واضحة المعالم لشىء ما » عليك أن 
تسقط من حسابك صور الاثسياء الاخرى التى تكون مرتبطة به + بل عليك 
أن تسقط من حسابك صورة العالم أجمع ٠‏ وبعبارة أخرى : عليك أن 
تعدم العالم لكى تظفر بصورة واضحة المعالم لهذا الشىء المتخيل ٠‏ 
ومعنى ذلك » أن تخيل شىء معين لايد أن وس يقه عملية 
2 اعدام 0 » لجميع الأشياء الأخرى + وهذا معناه أن 
العدم أو الاعدام أصبح عنصرا مقوما للوجود » ولو أن هذا الوجود ليس 
الا وجودا متخيلا فحسب ٠ه‏ 

ودعنا من الخيال لنلتقى بحالة واقعية ٠:‏ فاذا فرضنا أنك دخلت 
قهوة عامة لتبحث فيها عن صديق ضرب لك موعدا ى مكان معين منها 
( وهذا المثال خريه لنا سارتر ف كتايه « الوجود والعدم » ) ء فماذا 
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يحدث ؟ أن القهوة كلها بما فيها من كراسى وموائد وآنوار ورواد 
ومشروبات وأصوات » كل ذلك يتلاشى أمام ناظريك » وئتجه بذهنك الى 
المكان الذى اعتدت أن تقايل فيه هذا' الصديق ٠‏ أعنى أنك تبدا يعملية 
2 اعدام » تلغى فيها وجود القهوة مكل ما فيها خلا هذا المكان الذى 
اعثاد صديقك أن يجلس فيه ٠‏ ومعنى ذلك أن العدم أو الاعدام يدخل 
هنا ى تكوين الوجود ؛ بل ويكون سايقا عليه أيضا ٠‏ أى أنك لكى تجد 
( من الوجود ) صديقك لابد أن يسيق ذلك اعدام ( من العدم ) أو قضاء 
على كل من وما فى القهوة ؛ واسقاطه من الشعور ٠‏ واذا فرضنا أنك 
عندما اتجهت الى الركن الذى اعتاد صديقك أن بجلس فيه » ولم تجده ٠‏ 
فما الذى بحدث ؟ انك تعود فتنظر الى الاشخاص والاشياء الثى 'العيت 
وجودها من قبل » وتتراءى لك هذه الأشسخاص والأشيء فى تلك اللحظة 
على أنها تعود الى الوجود من جديد ءفاذا لم تجد فبها من تنشده عدت 
فألغيت وجودها وأسقطتها من حسابك مرة أخرى ٠‏ وفى كل هذا » يدخل 
العدم أو الاعدام مقوما من مقومات الوجود ٠‏ 

ولنترك بعد ذلك الأمثلة جانبا لنعرض لبعض ما قاله هيدجر 
وسارتر فى العدم ٠‏ | 

يقول هيدجر : ان هناك نوعين من الوجود : وجود ف ذاته 
وووزةة ووه ووجود لذاته (زوووم ٠‏ أما الوجود الأول فبقصد به 
وجود الشىء الجامد الصلب الثابت الذى يخلل على حالة واحدة لا تتعبي ٠‏ 
أما الوجود لذاته فهو وجود الانسان المتغير الذى لا يستقر على حال ريثما 
بنتقل ال ىأخرى ؛ هو فالمساء غيره قالصباح» وهو قادرعلى الغاء حالته 
الأولى ليحل محلها حالة جديدة + وهو من أجل ذلك » يحتوى ف ذاته على 
عقصر العدم لأن تغيره هذا معنئاه أعدام حالة أو القضاء عليها ليستبدل بها 
حالة أخرى ء وحينما أقول : « أنا موجود » » فان وجودى هذا يختلف دون 
شك عن وجود الجبل الذى لا يريم أمامى مثلا + أتدرى مصدر الاخثلاف 
مين الوجودين ؟ ان الوجود الأول يحثوى على عنصر العدم ؛ أما الوجسود 


سالاأة؟ - 


الثانى فخلو منه ٠‏ وهكذا أصبح الوجود ف أعلى درجاته ( وهو وجود 
الانسان ) هو ذلك الذى ينطوى على العدم ٠‏ ومعنى ذلك أن العدم أصبح 
له مقوما ايجابى ؛ وأصيح مقوما حقيقيا من مقومات الوجود لا بل مقوما 
لأرقى أنواع الوجود ٠‏ 

وواضح أن وجود الأنسان وجود ف ذائه ولذائه معا أى أنه ذو 
طبيعة مزدوجة : فهو هذا الانسان المتغير الذى لا يستقر والذى يعدم حالة 
من حالاته ليعيش فى حالة آخرى وهو من ناحية آخرى ذلك الجسم الجامد 
المادى +٠‏ وجد الانسان » على الرغم من أنه بظل دائما غريما عنه اذ 
لست كيين قرع عن ووالطرئقة مها الى يعن ميا ذينا طل أ 
جسم آخر مثل شسجرة أو تمثال » الا آنه مع ذلك يؤثر فيه وى شعوره ٠‏ 
ومن أجحسل ذلك قال سسارتر عن الائنسان : انه ذو طبيعة « لزجة 
«رونووة/ا » فهو من نأحية « جامد » » « صلب » ويمثل ذلك فيه جسمه 
الماذى » ومن ناحية أخرى مرن « مائع » أى متقلب ٠‏ ويمثل ذلك فيه قدرته 
الاعدامية ؛ ووجوده اذائه ٠‏ وهو يتذيذب داكما بين هذين القطبين ٠‏ 
وصفته المميزة دائما « اللزوجة ؤؤزومءوني م1 »© التى تجعله جامعا 
لكونه مرنامائعا متقلبا من ناحية ؛ وكونه جامدا صلبا لا يتغير من ناحية 
أخرى ٠‏ 

وقد أدى هذا التصوير الطريف للوجود الانسانى بسارثر الى اعادته 
النظر فى حقيقة من أهم الحقائق الفلسفية وهى حقيقة الكوجيتو الديكارتية 
الثتى تقول : « آنا أفكر فأنا اذا موجود » + فما هو المقصود من الوجود 
هنا ؟ هل المقصود به تبار وجودى كله » مشتملا على وجودى المسائد 
والحاضر والمستقبل ؟ ومعنى ذلك أننى سأكون قادرا بمجرد تفكيرى على 
أن أضع يدى على كل. لحظات وجودى ؟ كما أن سارئر بنكر! هذا اتكارا 
ثاماءويقرر أن الوجود لا بعنى الا وجود اللحظة الحاضرة فحسب » أى 
الوجود الحاضر الموقوت ليس الا ٠‏ فعئدما آقول : « أنا أذا موجود كنتيجة 
لتفكيرى فى شىء ما » فائى لن أفهم من ذلك « أنى كنت موج_ودا قبل ذلك » 
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ولكنى سأقهم من وراء ذلك « آنى موجود فعلا الآن فقط » » بل وسيئضمن 
فهمى لوجودى الحالى المعاء أو اعدام وحودى الماضى أو السايق 0 أى أن 
العبارة « آنا اذا موجود » ستتضمن كذلك اعثرافا بقدرتى الاعدامية على 
الغاء وجودى الماضى ٠‏ ومعئى ذلك ؛ أن الوجود الذى سأفطن اليه هنا بعد 
تفكيرىق هو « الوجود لذاته » أى الوجود الاعدامى المتغير المتقلب وليس 
أدل على ذلك » أى ليس أدل على أن الوجود ف العبارة الديكارتية الشهيرة 
لا بفيد الا الوجحود الحاضر الموقوت متضمنا فى ذلك الغاء أو « اعدام » 
الوجود السابق من أن « ايروسترات ونويوم,ع » وهو يمثل القائل 
فى رواية « الحائط » لسارتر بعد أن قتل ضحيته » كان بوسعه أن يهرب من 
البوليس المطارد له أو أن ينتحر ٠‏ ولكئه لم يفعل » وذلك لأنه « فكر » 
فكانت نتيجة هذا 'التفكير أنه فطن ألى وجوده الحاضر فقط + أما وجوده 
السايق » وجوده الذى لم يمض عليه الا لحظات » وجوده باعتباره قاتلا لم 
بمض على فتكه يض حيته الا دقائق معدودات » فقد أعدمه وأسقطه من 
حساية ؛ وتصور نفسه مخلوقا آخر له وجوده الحاضر الذى يمتد بآمال 
واسعة الى مستقبل مشرق » ولكنه لم يتصور فيه وجوده الماضى أيدا ٠‏ 
وهكذا أصبح العدم مقوما للوجود لامك حي واو 
الكوجبتو الديكارتية ٠‏ 


ييحن ينا 


أما موقف الانسان من الأشباء الخارجية المحيطة به » فيصوره لنا 
سارتر فيما يلى : فهذه الأشسياء الموجودة فى منزلى الريفى قائمة هناك 

: » تستقيلنى فيه كلما مررت به مرة فى العام : هذه الساعة » وهذا 
الموقد » وهذه الأرائك » لم يغير فيها مر السنين ٠‏ وأسرح الطرف من 
النافذة فآرى الجبال والغابات لا تحرك ساكنا »ولا يبدو عليها أئها تحفل 
موجودى » فهى قاكمة هناك من غير أن يكون لوجودى تأثير عليها » وأحاول 
أن آفهم عن وجود هذه الأشياء الخارجية شيئًا » ولكنى أخفق ٠‏ ومن ثم 
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يستولى على شعور بالحصر النفسى أو الضيق 68 + وسباأرتر 
هنا يتأثر بكير كيجرد الذى كان أبرع من حلل هذا الشعور عند الانسان ‏ 
كم أحاول بعد ذلك أن ألغى هذه الأشياء الى من حولى » أى أن أعدم 
وجودها اعداما ؛ طالما تغايرنى ولا أمل لى فى أن أفهم من ماهيتها ثسيئا ٠‏ 
ومن ثم » أتجه بفكرى الى الغاكها ٠‏ وق أثناء هذا كله » أشعر بأن وجود 
هذه الأشياء الخارجية يثير فى نوعا من التقزز » بل ويخلف عندئ شسعورا 
بالقىء وؤدنهم ه] ( وهذا عنوان لأحد كتب سارتر ) + وهذا تعبير قوى 
قد لا بوافق عليه الذوق العام ويشمئز منه ٠‏ وما أكثر تعبيرات سارثر التى 
لا يوافقه عليها الذوق » بل وحتئ تلك التى لا تتمشى مع الأخلاق ؛ ولكنه 
بصور على كل حال هذا اليآس الذى.يملك على الانسان حيسه وكياته 
وشعوره كله عندما يجد نفسبه محاطا بأشياء كثيرة لايدرى عنها شسيئا » 
ويمر ببصره سريعا على هذه الأشياء جميعها فلا يكاد يعى منها ثسيثئا » 
اللهم الا أنها قائمة هناك » وعلى الرغم منه » وسواء أراد أم لم يرد ٠‏ 
25 د 
وأند شغف سارتر بالعدم وأنزله من نفسه المكان الأول ؛ حتى يجعل 
مئه أو من الخلاء ووأن ها وهو عكس الملاء «زوزم هزم - مساويا 
للحرية ٠‏ فالأشياء قاكمة فى الخارج » جامدة » صلبة » « ملاء » فى « ملاء »2 
ليس بينى وبينها سيب ٠‏ ويقايلها الآنا أو الشسعور » وهو الخلاء المطلق 
الذى لا يحتوى على شىء » وليست اديه معرفة بالأشسياء الخارجية » ٠‏ 
و لاحتى مجسمه المادى الذى يتقمصه + ومن أجل ذلك » فان بطل رواية 
« النسىء » وزومن8 16 ونستطيع أن نترجمها أيضا « ف مفترق 
الحلرق  »‏ ينظر الى الأشياء والى يديه فيروعه مقدار ما يفصله عن العالم 
يأسره » ومع ذلك فانه يستنتج من عزلته تلك عن العالم كله أنه حر ٠‏ « كل 
شىء قائم فى الخارج +٠٠‏ أما فى باطنى ؛ فليس هناك من شىء . ولا أثر 
لشىء + بل قل أنه ليس هناك باطن على الاطلاق ٠‏ ويس ثمة شىء + والأنا 
هو لااشىء ٠‏ ومع ذلك » فأنا حر +٠+‏ لست شيئا » ولست مستحوذا على 
شىء ء فأنا مقيد بالعالم مرتيط به ارتباط الشمس والضوء به » ومع ذلك » 


عدم +49 مد 


فأنا « مبعد » عنه » كضوء الش مس الذى يتسرب الى الأحجار والماء 
وينساب من تحتها دون أن يعلق مه شىء » أو ينشب فيه شىء ٠٠٠‏ وأنا حر 
مع ذلك ٠‏ والحرية هى المنفى الذى كتب على فيه أن أكون حرا » ٠‏ 
ولا يخفى أن سارتر هنا قد قال يمعنى جديد للحرية ٠‏ فمن ااعروف 
فى علم الأخلاق أن الحرية هى قدرة الش خص على التآثير فى الظروف 
الخارجية واخضاعها له ٠‏ أما الحرية عند سارتر فليست تعلق مطلقا يموقف 
الشسخص ٠‏ من العالم الخارجى أو من الظروف المحيطة به ٠‏ بل تتعلق 
مموقف الاتسان من نفسه ومن حياته الباطنة »فالائسان الحر عند سارتر 
هو ذلك الذى يستطيع أن يعزل نفسه عن العالم » ويعيش ف عالمه الباطنى 
هو ذلك الذى يستطيع أن يلغى العالم الأكبر ليعيش ف العالم الأصغر 
وحده ٠‏ ولكن حبائه فى عالمه الياطنى لن تكون حباة على وتيرة واحدة » والا 
للا كان حرا أبدا » بل ستكون حباة متجددة « الأحوال » متدفقة التيارات ٠‏ 
ومنيكون فيه الأمنان مسكنلة رقدرعة الأعدامرةى إلى أقسى ند + ولق 
كل ذلك سيكون بينه وبين نفسه ٠‏ ومن أجل ذلك » فالقضاء على الدريات 
بالمعنى العادى المألوف هذه الكلمة ؛ وعزل الانسان عن كل ما فى العالم 
الخارجى » بتبح له فى رآى سارئر ‏ أن يحيا ف باطنه حبساة متجددة 
غنية اعدامية متقلبة ٠‏ وهذا كله يجعل منه انسانا حرا كما ينبغى ٠‏ ولذاك 
نظر سارتر الى فئرة الاحتلال الألمانى لفرئسا عقب دخول الألمان فيها » 
باعتبارها الفترة التى أتاحت للفرنسبين قدرا من الحرية لم يتح لهم من 
قبل » لأنها هى الفثرة التى لم يسمح فيها للفرنسيين بأى نوع من الاتصال 
الخارجى ء ومن ثم عكفوا على ذواتهم يغيرون من أحوالها فى كل آن ما ثساء 
الله لهم أن يغيروا فيها » ويعدمون اليوم ما رضوا عنه بالأمس ٠‏ وتلك هى 
الحربة عند سارتر ٠‏ وهكذا اسستطعنا أن نخلفر بمعنى جديد للحرية كان 
الفضل ق العثور عليه هى تلك « القدرة الاعدامية » التى اكئتش فناها فى 
الانسان » وهى تتمثل هنا فى اعدام الأشياء والخلروف الخارجية كلها حتى 
يخلو الشخص الى نفسه وينطوى على ذاته بكليته » حتى اذا ما ثم له ذلك 
غير من أحواله الذائية ويدل » وآأصيحت حياته الماطئية بذاك سلسلة من 
د (م + مقالات) 


وقد سيطرت فكرة العدم على سارتر فى القصة ومنهجه فيها أيضا ٠‏ 
فالرواكيون عند سارثر طائفتان : فمنهم من يكتفى بعرض تاريخى لحياة 
بطله » تأخذ فيه الحوادث بعضها يرقاب يعض » ويكتفى فيه املف بعرض 
د المافى » من حياة بطله ٠‏ بيد أن هذا الماضى لن يكون حيا بحال من 
الأحوال ؛ بل سيكون جامدا مقفلا لا حياة فيه ٠‏ ولن يختلف عن الوجود 
فى ذائه الذى سيق أن أشرنا اليه + وقد رأينا أنه وجود لا يمثل الوجود 
جديرا بالاعتبار حا فى نظر سارتر » فهم يصورون من الانسان « الوجود 
لذاته » الكامن فيه » وجوده المتقلب الاعدامى الذى لا يخضع للترتيب 
المنطقى ولا يدين بالتسلسل العقلى ٠‏ وهم لا يسردون « ماضى » اليطل كما 
بفعل أفراد الطائفة الاولى ؛ بل بصورون حاضره »؛ والمقصود هنا بالحاضر 
لاحاضره المادى » بل حاضره الروحى الملىء ء الخصب الذى بعج دائما 
ار المستقبل ٠‏ وعلى ذلك 0 الرواثيون يص-ورون 0 
ومن أجل ذلك فان الحكوم لي بالادام ف رواية ‏ الحاشا» اسار 
رذلك لأن فس تقيلة قد قفى عليه وأصتيم مققلا + اهامر الشي 
المتناقض الذى ينتقل بسرعة من حالة الى حالة أخرى » ويعدم فى طريقه 
حالات ليواجه حالات جديدة أخرى » ويكون مبشرا ف ذلك كله بمشروعات 
المستقيل ‏ هذا الحاضر هو الذى يصوره لنا سارئر فى قصصه وروايائه ٠‏ 

ين 1 
معد لخت ارت شأ اقارى» يكنب سارقر 


آر اء هذا الفيلسوف « 
0ك لس 


الوجودية تلقى حتفها 


هذه الفقاعات الفلسفية التى لا تظهر الا لتختفى ٠٠٠‏ هذه التيارات 
السطحية التى هيهات لها أن تمس القاع » قد عرفها تاريخ الفكر الفلسفى 
من قديم قيل أن يعرفها أخيرا ى شخص جان بول سارتر وأتباعه من 
الوحودييه.عرهها ف «القرن اناف ل تتخمية فكون كران الفرشيي + 
وعرفها فى القرن الثامن عشر فى شسخصية وولف الألمانى ٠‏ فقد كان هذان 
المفكران ملء السمع واليصر فى وقت ما ء وكانا يسسيطران على الحياة 
الفكرية والفلسفية فى زمانيهما » وقتن بهما أتباع كثيرون ٠‏ حتى اذا ما خلت 
الانسانية الواعية الى نفسها » واختبرت ما قدمه لها هذان المفكران من 
آراء لم يتكشف لها منهما عن ثنىء ذى بال » فتبذتهما وأسقطهما التاريخ 
من حسايه الى غير رجعة + ومصير سارتر وآتباعه من الوجوديين لن يختلف 
فى شىء عن مصير هذين الرجلين »فلن يحفل التاريخ بهم » وسيسقطهم من 
حسابه كما أسقط الكثيرين من قبلهم ٠‏ بل ان مياه المحيط قد أخذت تنحسر 
فعلا عن شاطىء الوجوديين منذ عام /1941 * 


وبعد +٠‏ فما هذه الآراء العجبية التى طلع بها علينا الوجوديون ؟ 
الوجودية فلسفة عدمية سلبية من ألفها الى بائها » تود أولا وقبل كل نىء 
أن تقتل فينا التفكير وتشل القدرة على استخدام العقل ٠‏ يقول شسستوف 
وهو أحد الوجوديين فى كتامه عن هيدجر : «بجب ان تقئل فى نفسك العتل 
والمنطق أن أردت لنفسك خلاصا ؛ اذ أن الانسان لا يستطيع أن يحيا 
بهما « ه وعندما سثل حجان فاهل ‏ وهو الذي يرجع اليه الفضل فى دخول 
الوجودية ى فرنسا وى غزوها للجمعيات الفلسفية وللجامعات ‏ عندما 
سكل : تحت أية طائفة من 'الفلاسفة نستطيع أن نضع مذهبك ؟ قال : « اننى 
أفضل أن ينظر الى على أنى من أتباع برجسون » ٠‏ وليس ثمة ما يدعو الى 
الغراية فيهذا التصريحعلاننا نستطيع ان نتعرف علىوجه شبه ظاه ريجمع 
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بين مذهب برجسون وبين اللأهب الوجودى ٠‏ فمذهب برجسون ثورة على 
العقل وقواعده الجامدة » واعتراف مقيمة الحباة بتيارها المتصل وديمومتها 
الذىلا تنقطع ٠‏ والمذهب الوجودى قائم كذلك على عدم اعتراف بالعقل ٠‏ 
ولكنه لا ينتهى الى هذه النتيجة المتفائلة التى انتهى اليها برجس ون الذى 
اعترف بالقيمة الايجابية للحياة ولازمان ٠‏ آما المذهب الوجودى فيتضمن 
عدم اعترافه بالعقل عدم الاعتراف يكل ششىء ٠‏ ولذلك نجده لم بنته الى 
شىء » اللهم الا الى ذلك الجزع النفسى الذى يملك على الانسبان حسه 
ونفسه جميعا » والى ذلك « الشعور بالقىء أو الغثيان » الذى يسيطر عليه 
عندما يواجه العالم ١ ٠‏ ْ 

وقد أدت تلك الثورة على العقل بيعض الوجوديين المتحمسين من 
أمثال كارل ياسبرز وجبريل مارسل الى الارتماء فى أحضان نزعة دينية ذات 
مسحة تصوفية ؛ على الرغم من أن هذا يناقض موقف سارثر الملحد من 
الدين«فتنجد باسيرز بعلن بأسه من العقل قائلا : «من منا لا بود بعد ذلك 
أن يتحدث الله اليه كما لو كان بتحدث الى طفل » حتى ولو كان هذا على 
حسساب حريته ٠٠٠‏ اننا جميعا نود ذلك ما دمنا نجد أنفسنا فى قيضة 
يده » ٠‏ وقد تزعم جبريل مارسل الحركة الوجودية الكاثوليكية « أول ما 
يجب على الوجودية الكاثوليكية أن تفعله ء هو أن تتخلى ثماما عن كل تفكير 
وعن كل فلسفة » ٠‏ وقد سار فى ركبه أناس كثيرون ٠‏ فنجد مثلا عمانويل 
مونبيه يكتب محاريا كل ئزعة عقلية ومحددا خصائص الوجودية : « أول ما 
بحب أن بدين يه الك خص الوجودى ؛ هو أن بيقى على أسرار الدين وألا 
بسمح بتدخل العقل فيقسدها ) ٠‏ 

وقد تأثر اللذهب كله بهذه الثورة على العقل ٠‏ وكان أثر ذلك واضها 
قى موضعين : فى القصة ومنهج سارثر فى كتابتها أولا » وف نظرة الوجودية 
الى الحرية ثانيا ٠‏ فالقصة عند مسارتر تتميز بذلك الخليط الهائل من 
الحوادث » وذلك الانتقال المفاجىء من فكرة الى أخرى وعدم سرد 
الحوادث سردا منطقيا يخضسع للتسلسل العقلى ويدين بقانون المقدمات 
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فالنتائج + هذا عن القصة ء أما ء ننظرة الوجوديين الى الحرية » فهى نلرة 
قريدة حقا لا يوافقهم عليها الا من أصابه مس ٠‏ فالحر عند سارثر هو ذلك 
الذى استطاعت الظروف الخارجية أن تشل تفكيره وتوقف أية قدرة له على 
التأثيرفيما يحيطيه » هو ذلك الذى انطوى على نفسه واستطاع ان يحيا ى 
ماطنه حياة متجددة متقلبة»وممعنى آخر » الحر عند سارتر هو ذلك الذى 
فقد حريته بالمعنى المألوف لهذه الكلمة ٠‏ ومن ثم » فقد نظر سارثر الى فترة 
الاحثلال الالمانى لفرنسا عقب غزو الالمان لها باعتيارها الفترة الثى أتاحت 
للفرنسيين قدرا من الحرية لم يتم لهم من قيل !!! ٠‏ 

هذه الكو ره فلي المقدل على السدرحة كها خفيمها ور انها خري كما 
يقولون + ولكى نصل الى هذا الخبىء لابد ان نرجم بذاكرتنا الى عام 
سس( ٠‏ ففى هذأ العام استدعت الحكومة النازية هيدجر ‏ وهو مؤسس 
الوجودية الحقيقى . لالقاء محاضرات فى جامعة فريبورج ٠‏ فآخذ يذيع 
محاضرات فى الشباب الألمانى مشجعا اياهم على 'الانضمام الى النازية وعلى 
الخضوع الاعمى الذى لا يسمح بأى تدخل للعقل ؛ لكل ما بمليه عليهم 
عسكرى صارم الى الخطر ولا بيالى » وأن يسير الى الأمام معرضا نفسه 
لكل شىء *٠*+‏ وأن بأخذ نفسه+ ق حرامة وجد متوكيد ممصسير ألانيا 
ومستقيلها + وهو مائل أمامه حاليا مثولا محققا شرعيا مشرقا فى شسخص 
هتلر » ( من خطبته الافتتاحية التى افتتح بها موسم محاضراته ) ٠‏ ولم 
بمئعه حماسه هذا للفوهرر من أن يسير على رأس جموع طلبة جامعة 
فريبورج ىق صفوف منتخلمة ليعلنوا جميعا تأبيدهم المطلق لعاهل ألمانيا » 
قائلا لهم : « ان الفوهرر هو وحده الحقيقة الألمانية الحاضرة والمستقبلة » 
وهو قانون آمانيا الأوحد » + وطبيعى أن يدعو رجل له هذا الاتجاه الى قتل 
التفكير ومحارية الحرية والانطواء على الذات ٠‏ وطبيعى كذلك أن يدعو 
مثل هذا الرجل الشباب الى الخضوع والامتثال ؛ وأن ينشر فيهم نزعة 
التساؤم »-وآن يفهمهم أن الانسان كائن بائس » وأن « الشعور بالضسيق 
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والجزع » مسيطر عليه » فلا حيلة له فى أن يهرب منه » 

وسار سارتر فى ركب هيدجر النازى » حثى نجده يعلن أن الفرئسيين 
كانوا فى عهد الاحتلال الألمانى أوفر حرية من كل عهد مخ مضى ٠‏ فالحرية عنئده 
قائمة فى كبت الحرية ٠‏ وعلى يد من ؟ على يد الألمان بالذاث +٠٠‏ ومن ثم 
نقهم كذلك تلك الصيحات التى كان يرددها سارتر ومدام سيمون دى بوفوار 
معلنين فيها ثورتهما على حركات المقاومة أو حركات التحرير التى نشطت 
فى فرنسا بعد الغزو الألمانى لها ٠‏ فقد ذهبا الى أن هذه الحركات لا فائدة 
من ورائها + ويحاول سارتر ان بيرر موقفه هنا تيريرا فلسفيا فيقول : 
وعلام كل هذه الحركات ؟ انها لن تنتهى الى شىء ٠‏ وهل ينثهى أى فعل 
انسانى الى شىء ؟ ان كل الأفعال الانسانية تنتهى الى لا شىء ؛ وهى ىق 
ذلك متساوية ٠‏ لأنها تنتهى جمبعا الى الاخفاق ٠‏ فليوفر كل جهوده » 
وليرض يما قسم له ء ولا حاجة الى حركات المقاومة والتحرير » ٠‏ ولن 
يصعب علينا بعد ذلك ان نفهم ما يضمره سارتر فى قوله ذاك الفريد ف 
اللقرمة 4 اكفريوة أل متسول إن النابنى كمينا عدي ا ز نيما ونتفه عن 
أنفسهم » فليس ثمة ما يدعو بعد ذلك الى ان يقاتلوا ويطالبوا من أجل 
الحرية » وهى شنىء هم حاص لون عليه فق ذواتهم » وهذا منطق معكوس 
لا يوافقه عليه الارجل يدعو لكبت الحرية بمعناها المفهوم ٠‏ وهذا ان 
جاز فى بلد كألمانيا النازية » فائه لا يجوز ف بلاد الديموقراطيات والحريات 
ومن بينها فرنسأ ومصر ٠‏ 
ولقد فطنت الكنيسة الرسمية فى فرنسا أخْيرا الى ما تنطوى عليه 
الحركة الوجودية الكاثوليكية التى يتزعمها جبريل مارسل من اتجاهات 
خطيرة فناصيتها العداء ٠‏ اذ وجدت أن هذه الحركة ترمى من وراء 
ارتماكها في أحضار ن تلك النزعة الدينية التصوفية التى تصطيبغ بها ىف 
اللاهر لا الى مجرد التدين ء بل الى عداوة الحكم الديموقراطى الذى 
يقوم أولا وقبل كل شىء على الحرية وعلى تحكيم العقل فى كل شىء ٠‏ 

وهكذا استطعنا أن نفهم خبىء هذا المأهب الوجودى +٠‏ وانى أعلن 


4س 


على الملأ : أنه لا حياة للوجودية الا فى ظل النازية وما شسايهها من أنواع 
الحكم ٠‏ أما وقد انتهت النازية الى غير رجعة » فقد آن للوجودية كذلك 
أن تفارقناأ ٠‏ ولن ثمضى سنوات معدودات حتى بتلاشى هذا المذهب من 
أساسه » وينقضى الى غير رجعة ٠‏ ان هذا هو المصير المحتوم لكل تلك : 
الفقاعات الفلسفية التى ما تظهر الا لتختفى » وما تطفو على السطح الا 
ريثما تعود فتغوص مرة أخرى ف اللجة الى القرار ٠‏ وعلى كتابنا الأفاضل 
الذى بيتحمسون غاية التحمس للوجودية أن يمطلامنوا قليلا من 
حماسهم ٠٠:!!ء‏ ْ 


4+4 سه 


مرابباأا 


من منا لم يقم بهذه التجربة طفلا ؟ اذا كنا قد نسيئا فلنجرب على 
أطقالنا * 

عندما يقبض الطفل لأول مرة فى حياته علنى مرآة ثم يمر بها دون 
شعور منه على وجهه » فانه سرعان ما يزم شفتيه ويقطب ما بين حاجبيه ‏ 
ويمد وجهه » ويعلوه اهتمام كبير تنبض به كل قسمة من قسمات وجهه 
الصغير ٠‏ وميدو أنه قد اكتشف شيكا ٠‏ ولكن مرة واحدة لا تكفى ٠‏ فيعاود 
الطفل الثجربة من تلقاء نفسه : يمسك بالمرآة مرة أخرى حتى يجعلها ف 
مواخيقة قافا يصق له زؤيةها راق مولعنة هذه زارة ان كفن 
بالاهتمام » بل سينفجر ضاحكا مهللا محركا كل جزء من آأجزاء بدنه 
الدقيق ٠‏ ثم يأخذ فى جذب من حوله من أهله ودعوتهم الى رؤية ما رآى ٠‏ 
انه فى هذه المرة قد اكتشف نفسه » ووجد صورئه ف المرآة ٠‏ وهو يحتفل 
بهذ االاكتشاف على طريقته الخاصة ٠‏ وبكير الطفل » وتزداد معرفته 
بئنفسه وضوحا وتميزا » ولكن اهتمامه بهذه المورة التى رآها فى المرآة 
صورة نفسه ‏ لن يفارقه » بل ان هذا الاهتمام ليس تحوذ عليه فى 
السئوات الأولى حتى بنسيه نفسه وكيانه الحقيقى ٠‏ ويكفى للتيقن من 
هذا أن توقف طفلك أمام المرآة » ثم تحرك المرآة قليلا قليلا الى الخلف 
لنتساهد ارتماء الطفل على ظهره وسقوطه توا ٠‏ وما هذا الا لانه قد ركر 
انتباهه فى د.ورته » وكان فى حالة من « التقمص ألذاتى » نسى فيها نفسه 
بحيث انه عندما شساهد صورته ف المرآة قد رجعت الى الخلف » أقنعه 
ايحاؤه الذاتى يآنه هو الذى رجم الى الخلف » فهوى + 

ويئمو الطفل » ويصبح عضوا ف المجتمع » فردا فى أسرته » وطالبا 
مدرسكه » وعضوا فى ناديه » ومواطنا ى وطنه ثم فى العالم ٠‏ وبلتقى 
بأفراد كثيرين ينجذب الى بعضهم » وينفر من البعض الآخر + ويبدى ى 
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القاة شروب مخطفة من الأقشال والننلوك الذن يخة أكرهها العضين 
أن الدى تدهم على رموه هذه الأفراط + قشم أن مده الكفزاذ فيل 
أفعاله وأقواله قبولا حسنا فيرضى عن نفسه » أو تتجهم له وتدير ظهورها 
عند سماعه أو لقياه فيس خط على نفسه ٠‏ وسرعان ما يمصل الى هذه 
الحقيقة : ان هذه الأفراد ليست الا مرايا هى الأخرى ٠‏ بشاهد فيها 
نفسه المعنوية بعد أن شاهد ف المرآة صورته. الحسية ٠‏ وهو فى كل يوم 
يزداد معرفة بنفسه عن طريق هذه المرآة الكبرى : العالم . 

ولكن الانسان لسن ملاكا , آنه حيوان + اقزب الى الأرض هته الى 
السماء ٠‏ انه كثيرا ما يشب عن الطوق » ويطيع صوت شيطانه وغرائزه » 
وبأتى ألوانا من الأفعال لا يرضى عنها مجتمعه وعالمه الذى يعيش فيه ٠‏ 
وذلك لأنه يحثوى ف باطنه عللى ما أسماه فرويد « الايد » أو الذات 
اللاشعورية يدوافعها وغرائزها العمياء ٠‏ ويظل يشعر دائما أن سيفا 
مسلطا عليه » وأنه ليس حرا فى كل ما يفعل » وأن عبنا متسعة الحدقة قائمة 
هناك ؛ فى مكان ما » كرقبه وتحسب عليه حركاته وس كنائه ٠‏ انه يسعى 
دائما الى الهروب من هذه العين » ولكن دون جدوى ٠‏ انها منبثة فى كل 
مكان ٠‏ لا.! أهذه حياة ؟؟ وهو يحاول فى ذلك كله جاهدا أن يرتفع بذاته 
العرواقة ان تحرفة النبخات: العلا آق< السنين اجو © ولكده عتصيرا 
ما يخفق, اذا » فتيا لهذه المرآة الكيرى الثى أمامه » انه ساخط عليها وبود 
لو حطمها فخطيما + وهو لتمن فقط ناخطا عليها ء ولكنة نكقناها ويرعيها + 
ا قدقة لإركعف ارد التكين ق هذه المر]ة اانه لآ ينو على النظر 
اليها + أواه !! ما أسعد العميان ! انهم وحدهم أحرار فى هذا العالم ٠‏ 


ويصرخ صرخة مدوية » ويمد يديه الى وجهه فيغطى بهما عينيه 
وبغمضهما » عله لا يرى ٠‏ 


ولكن ما بال صورته تلاحقه ؟ انه قد أغمض عينيه عن هذا العالم ٠‏ 
ولكن الأمر لم يتغير بالنسبة اليه ٠‏ يا للهول ! انه معذب ٠‏ انه قد اكتشف 
فى باطنه مرآة أخرى غير هذه المرآة الكيرى التى سعى جهده في الخلاص 
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منها دون جدوى » وهذه المرآة التى اكتشفها فى باطنه لا تقل صقلا 
ونصوعا عن المرآة الكبرى ء انها تعكس اليه على الرغم منه ‏ كل 
أفعاله وحماقاته التى ارتكيها » ولا يود ان يراها آمام ناظريه بههذا 
الوضوح المكبر ٠‏ انه قد ارتكبها وود لو أنها مرت سريعا دون ان 
يلتقى بها مرة أخرى ٠‏ ولكن ها هو قد براها مرتين فى مرآكين 
مختلفتين » لا بالحجم الطبيعى بل بصورة مكبرة عشرات المرات + 

أولى به اذا ان يرفع يديه عن عينيه ليرى » ما دام يرى ف كل : 
مكان : من حوله وفى نفسه ء ليرفع عن عينيه غطاءهما ٠‏ لقد كان فى غفلة» 
وبصره اليوم حديد ٠‏ ليرفع عن عينيه غطاءهما ليعيش فى هذا العالم 
عيشة المتردد الخائف الوجل ٠‏ لقد كتب عليه ان يكون انسانا : أى كائنا 
جبانا وجلا مقيدا + ان الحكم الديكاتورئ ليسرضيئا غربيا' فى ذاته:» 
ما دام يقوم على بث العيون والارصاد ؛ ومحاسبة الفرد حسابا عسيراء 
ومتعة من اوريطلق لنفيية السان ٠‏ وخ ا كلة مال آمامنا عفر #وجباتنا 
كلها كأناس قائمة على هذا الحساب والكبت . 

ولو حانت منه التفاتة الى مرآة ‏ مرآة حقيقية هذه المرة ‏ وهو فى 
هذه الحالة : حالة عدم الرضى عن المجتم عالذى بعيش فيه » وعدم 
الرضى عن نفسه من جراء فعل أثاه أو جرم جناه » تاركا نفسه تسترسل 
على سجيتها الاولى » فانه لن يقوى على النظر الى صورئه فيها ٠‏ وقد 
يحطم هذه المرآة فى سورة انفعاله . انظر الى القاتل مثلا » اته لا يقوى 
على النظر فى المرآة التى أمامه » ويسارع الى تهشيمها بقيضة بده ٠‏ وهو 
يهشمها لانه غير راض عن صورته فيها ٠‏ أنه قد احتثفل برؤية صورئه 
فيها لاول مرة يوم كان طفلا ؛ يوم كان ملاكا ٠‏ ولكنه عندما كبر » وأصيح 
انسانا لم يعد يقوى على النظر فيها ٠‏ انه اكتشف فيها نفسه أول الآمر » 
ولذا فرح وهلل » ولكنها أصبحث بعد ذلك من وسائل كشف نفسه أمام 
نفسه ولهذا سخط عليها وهشمها تهشيما + ولكن مسكين هذا الانسان !! 
ان هذه المرآة هى وحدها التى باستطاعته ان يحطمها ٠‏ أما المرايا 


4168 سه 


الالشرف فاته نينحاي لقنا ععطيما وسيل ذاقنا ينانا 
ويرهيهاء* 

كان الانسان بسعى أول الامر لمعرفة نفسه ٠‏ ولكنه مخلوق تعس » 
لأنه عرف يفيه أكثر مما محف + انه كان حففل لديل ننه عن ذه 
العرفة التى جعلته كائنا متهيبا وجلا محاطا بكل هذه المرايا : المعنوية 
منها والحعسية , 

والحديث ف المرايا حديث ذو شجون , حدثتنى سيدة عجوز بأن 
اطالة النظر الى المرآة ى ومضان مفطر للصيام ٠‏ وعندما استوضحتها : 
من أين لها هذا العلم ؟ قالت : انها تذكر حديث أمها لها فى هذا » وكفى 
وهممت بالأنفجار فى الضحك لولا بقية من حياء وشعور باحترام الكبير 
ودائى الى صوابى ٠‏ ثم أخذت حديث هذه السيدة مأخذ الحد » فوجدت 
فيه ما يستحق الاهتمام ٠‏ ان الاشتهاء الحسى والتملى يجمال الغير محرم 
ف رفضان وعين ومضان + فاذ! نظر وتجل. الى امراة عاو .فظارت امراة الى 
رجل نظرة اشتهاء صحبها شعور بالارتياح , فان هذا حرام قطعا + أليس 
كذلك ؟ والواقع أن نظرة الرجل ألى نفسه أو نظرة المرأة الى نفسها فى 
المرآة لا تختلف كثيرا عن نظرة كل منهما الى الآخر ٠‏ فالاساس ف كلت_ا 
النظرتين واحدء ألا وهو الشعور بالارتياح الحسى ٠‏ 

ويحدثنا علماء النفس عن نوع من المرض النفسانى يطلقون عليه 
« تلذذ الفرد بتآمل جماله » أو ما مسموئه ايه 
نار سيز > ذلك الفتى الاغريقى الجميل الطلعة الذى تحدثنا الاساطير 
الاغريقية كيف كان رتعلى وتتولى ممه عديات البح بمطالعة ويجه ةق 
صفحة البحيرة ٠‏ والحق أننا كلنا فريسة هذا المرض بأقدار متفاوته ٠‏ 
ولذلك » فان حديث هذه السيدة لا يلو من صواب ٠‏ أن أمشل هذه 


ثابتة فى الطبيعة البشرية » فلا تسخر منها كما فعلث أنا أول الاعر مسم 
هذه السفدة ٠‏ 
ب 511 سم 


الموضسوع 
السياسة عند أحمد لطفى السيد ( ١944‏ ) 
جان يول سارتر وفلسفته ( 1944 ) 
يعثنا الفكرى كيف ( بحث ألقى فى مؤتمر التراث 
والأغافة تحاكية القراحات العرمية ت حامفة اننا 
ا ء؟ مارس 19454 ) + 
المعرفة والعلوم الاجتماعية ( بحث ألقى فى ندوة 
« آشكالية العلوم الاجتماعية » بالمركز القومى للبحوث 
الاجتماعية والجناكية ؟ 580 فيراير *موا ) ٠‏ 
الدين والمجتمع عند مصطفى عيد الرازق ( مقال ى 
كتاب « الشيخ الاكبر مصطفى عبد الرازق مفكرا 
وأديبا ومصلحا  »‏ المجلس الاعلى للثقافة 145 ) 
وحدة المعرفة ‏ القلسفة والعلم والدين ‏ بحث ى 
الماوراء ( بحث ألقى فى المؤتمر الثانى الفلاسفة 
بالقاهرة من ١8 ١١‏ ديسمير ١94+‏ ( 5 
العلاقة بين الفلسفة والدين من زاوية حضارية ( بحث 
ألقى فى المؤتمر الاول للفلسفة 'الاسلامية إلقاهرة 
5978 نوفمير 190/8 ) ٠‏ 
أهمية الدراسات الانسائية فى المجتمعات النامية 
( بحث آلقى فى ندوة عمداء كليات الآداب بالجامعات 
العربية فى الخرطوم من  *‏ 1 يناير 17 ) ٠‏ 

أت 17# 


ىا 


الصفحة 


لذن 


دف 


م 


فنا 


الموضوع الصفحة 
الكون فى حالة حرب ( مقال مترجم من الانجليزية 
بقلم جورج بواس - ونشر فى مجلة « ديوجين » 
#/ا5ا ) ٠‏ يفيل 
0 الاغتراب وموقف الانسان من العالم ( مقال مترجم من 
الانجليزية بقلم دياكريشنا . ونشر فى « ديوجين  »‏ 


العدد ١4‏ سئة ابيا ( : كا 
جامعاتنا وقضية التغسير ( مقال نشر فى مجلة 
2 الفكر المعاصصر « مارس الالةا ( اليل 


.0 الثورة الهيجلية ( مقال نشر فى مجلة « الفكر المعاصر » 
سبتمير 19106 عدد خاص عن الفيلسوف هيجل  )‏ م٠"‏ 


دعق الكواوهها والاسان دا 
58 مشكلة أخلاقية : مرج البحرين يلتقيان » بيئهما برزخ 

لا يبغيان ٠‏ أن 
ت ' [المسهية واس فعاف > 
نحو فلسفة قرآئية : من الخلافة الى الامانة 44 


فحصو فيئومينولوجية الوعى الزمائى فى الموسيقى 

( مقال مترجم من الانجليزية بقلم مارجريت شائرجى 
ونشر فى مجلة « ديوجين » ) ٠‏ ا 

. همفهوم الحقيقة فى الثقافة الاسلامية ( مقال نشر فى 

حوليات كلية الآداب جامعة القاهرة المجلد و؟ 


55و ٠.)‏ 24 
النظرية الفلسفية فى الميثاق ( مقال نشر فى مجللة 
الفكر المعاصر يوئبة ١954‏ ( 3 ونس 


لماج لم 


الموضوع 
مصادر وتبارات الفلسفة المعاصرة فى فرئسا ( مقال 
نشر فى مجلة الكتاب العربى عدد أكتوير 1956 ) * 
ثلاث مقالات أدبية : 
معنى الحرية ق الادب ‏ الادب الواقعى ليس أدبا 
فوتوغرافيا ‏ بين الواقع والخيال 
( ثلاث مقالات نشرت فى مجلة الرسالة الجديدة : 
يناير ‏ فبراير ‏ مايو 1981 ) * 
الدولة والفرد ( مقال نشر فى مجلة الثقافة عدد ممم 
ناير ٠هوا‏ ( 5 
الحياة والموت ( مقال نشر فى مجلة الثقافة عدد .م 
بناير ٠ه4١‏ ( 7 
التناسخ والخلود ( مقال نشر فى مجلة الثقافة عدد 
و فب اير «هة| ( ٠‏ 
الدين والاخلاق ( مقال نشر فى مجلة الثقافة عدد 
1 فبراير +156 ) ٠‏ 
فلسفة العدم ( مقال نشر ق مجلة الثقافة عدد 
مارس ٠+ه5١‏ ( ٠‏ 
الوجودية تلقى حثفها ( مقال نشر فى مجلة الثقافة 
عدد ب ايريل .ه6١‏ ( 5 
مرايا ( مقال نشر ف مجلة الثقافة عدد 14 ديسمير 
548 )+ 
الفهرست 


ة1ة ب 


الصفحة 


ام 


ام 


نض 


قجس 


١ 


م 


هيونس 





يصم الكتاب طائقه مختارة ص 5 ةد ١‏ 
الأستاذ الدكتور يبحبى هويدى 50 دهر ه14 حلب ار 0 ل و ١‏ 31 0 


0 4 2 


امندت فى حباه مدعيا أكذر من"ثلانى عام" ويخمليك ب لبقم ١١‏ اوع” 
المستقل وموهفه النفدى المتميز : سعيا أل 0 550 6 5 : 
اافلسفية فى مسارانها اأنوعة وحرحما عل ى الإشيل.؛ عو كديفي متمد 0 2 

أحوله الحميمة من نيع الو اقع الغباخن الذى يكام 0 مسال متكماة آمابةا ١ 7 ١‏ 0 


الوجود مداذعا م ا خخ 3 0 لك 8 


03 7 0 : / 2 
ا 1 
لبس :35اطااة امون موف الى م 3 1 اماع اللق؛ دباع 
الحداة الكردمة : كفيك تامجيد العقل وتأكلد امرك 1 : 1 1 0 0 7 0 
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